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Prólogo 


Dos situaciones confluyentes en el tiempo hicieron posible 
la conversación entre el psicoanálisis y la historia. En primer lugar, 
la coyuntura generacional que reunió desde los años sesenta a un 
conjunto de jóvenes interesados en la cultura andina. Hubo entre 
ellos una serie de afinidades que iban desde haber compartido las 
aulas universitarias (o incluso las escolares), hasta relaciones de 
parentesco, que los hicieron miembros de una extensa y complicada 
familia, en la que se pueden identificar afinidades, amistades y 
rivalidades, con gran facilidad. El otro conjunto de factores está 
ligado al propio desarrollo de las disciplinas en mención. La ciencia 
del pasado, en esa misma década inició un sostenido intercambio 
con la antropología, sobre todo en lo que atañe a los especialistas 
en las épocas tempranas de la Colonia. Esta apertura dio pie a que 
se descubriese lo fructuoso de la labor interdisciplinaria; otras 
ciencias como la economía ingresaron también a participar en esta 
conversación académica especialmente en los estudios históricos de 


los siglos XIX y XX. 


El diálogo se extendió a la psiquiatría y psicología que 
precedieron en el Perú al "múltiple interés del psicoanálisis” al 
descubrir y alentar la relación con las ciencias sociales. Sobre todo 
porque la inmediata sociedad limeña comenzaba a mostrar una cara 
cada vez más andinizada por la migración serrana. Esto sensibilizó 
a los profesionales de ambas disciplinas que incluyeron en sus 
estudios al nuevo perfil mestizo que pugnaba por mostrarse y a los 
callejones y barrios populares que empezaban a sobresaturarse por 
el flujo de recién llegados, que luego enrumbaría hacia los "pueblos 
jóvenes". 


Es así como, simultáneamente, pero por diferentes caminos, 
esta nueva generación de historiadores y los iniciadores del 
psicoanálisis (varios de ellos aún en la Escuela de Medicina), 
escaparon de la campana de cristal en la que habitualmente se 
sitúan los especialistas de otras latitudes. En ambos casos, la 
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precipitación de esta enorme masa de "provincianos" en Lima, como 
correlato de las tensiones sociales en la sierra, coincidió con los 
movimientos latinoamericanos, en crear el ambiente que tiñó a los 
profesionales y a los estudiantes desde su formación. 


Naturalmente, en un principio, los esfuerzos fucron aislados. 
Los estercotipos que acompañan a ambas disciplinas pesaron lo 
suficiente para que los ensayos fueran tareas personales que 
comenzaban y concluían en escritos o conferencias con un eco 
reducido. Faltaba que los interesados en este diálogo tuvicran el 
entrenamiento necesario en sus vidas profesionales. Hubo pues, un 
interregno de formación, en muchos casos en el extranjero, donde 
los futuros especialistas afinaron sus calidades para ver la 
posibilidad de explorar el camino apenas intuido. 


A inicios de la década siguiente, se completa el retorno de 
este primer conjunto de universitarios, que casi en bloque se 
incorpora a la docencia o bien se establece como profesional 
independiente. Es entonces, cuando tienen lugar los primeros 
ensayos de conversación conjunta. Al principio se tratará de apenas 
dos especialistas, uno por cada disciplina, que intentarán comparur 
un tema que les resultaba fascinante o de la necesidad de abordar 
de mancra novedosa un autor o un libro cuyo tratamicnto perdía 
riqueza al ceñirse a las técnicas de una sola disciplina. Hubo, 
además, escritores cuya obra invitaba a gentes de formación distinta 
a dialogar sobre su propucsta. Arguedas es un ejemplo prototípico- 
Sobre sus relatos y ensayos opinaron desde sociólogos hasta 
literatos, admitiendo todos las limitaciones de sus propios enfoques. 
lemas como el amor, la violencia, la muerte, etc., Serán LÓpIcos 
discutidos y mirados desde ventanas diversas aunque ya atentas ñ 
la posibilidad de compartir algo más que información. Un paso 
adelante se dará con la participación del psicoanálisis y la historia 
de “1 mismo trabajo de campo. La especificidad del tema estudia o 
ds antropológica de textos históricos) abrió el paso a+ > 

as analíticas que refinaron las encuestas y enriquecicron las 
entrevistas e interpretaciones. Con ello la colaboración se había 


13 


iniciado, y como consecuencia inmediata vendría la redacción de 
estudios comunes con autoría múltiple, y los proyectos a largo plazo 
con aspiraciones muy precisas (intercambio de interpretaciones 
sobre un mismo material documental) pero con posibilidades cada 
vez más importantes. Se avizora una madurez que permitiría 
resultados más elaborados, que sean sugerentes para cualquiera de 
los especialistas en el tema tratado. Es allí donde estamos y en esa 
dirección apuntan los trabajos que presentamos firmados en común. 
Pero también ofrecemos otro tipo de reflexión, aquella que ha sido 
elaborada independientemente, pero teniendo en cuenta la 
experiencia previa de la discusión multidisciplinaria. En cstos casos, 
los estudios aparecen bajo la autoría del responsable, si bien el tema 
fue llevado (con mayor o menor frecuencia) a ser debatido, o al 
menos consultado, con especialistas de la otra disciplina. 


Sc ha mencionado Lima como lugar de encuentro y teatro 
de las acciones de la reflexión y consulta de los autores. Esto se 
ajusta a la verdad, pero no quicre decir que las investigaciones se 
redujeran al ámbito de la capital. Se trabajó en Ayacucho, en la 
selva, en Carhuamayo (Junín) y en los valle del Chillón y de Lurín 
(Lima) para cubrir temas que son muestras de csta labor 
multidisciplinaria. Ilay, pues, un profundo interés en dar una 
dimensión nacional y de proveer un correlato empírico a nucstras 
reflexiones. 


Los autores que comparten estas páginas se rcunicron en un 
círculo de lecturas y debate que tomó el nombre de Seminario 
Interdisciplinario de Estudios Andinos. La experiencia enriqueció 
a todos y consolidó cl interés por aprender y experimentar lo que 
ofrecían las disciplinas, hasta ese momento, bastante ajenas. Pero al 
mismo tiempo reafirmó la fe por cada uno de sus quehaceres 
profesionales. La interdisciplina no es concesión irresponsable, por 
lo contrario, ofrece un nuevo filtro para tamizar en cste caso las 
informaciones etnográficas o históricas. No embota las técnicas 
propias de cada especialidad, las afila y abre ángulos apenas 
intuidos desde los reductos individuales de la historia, o del 
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psicoanálisis. El esfuerzo tiene la recompensa de permitir 
interpretaciones que sacan a luz las varias facetas de la realidad que 
nos antecedió y que nos rodea. 


Estamos lejos de pensar que las páginas que siguen son el 
resultado final de este encuentro. Son apenas unos primeros pasos 
en un camino difícil e incitante, pero sabemos que la puesta en 
marcha de este proyecto conjunto, dará fuerzas a muchos y mejores 


intentos que el nuestro. Por ellos y para ellos nuestra mejor 
esperanza. 


Moisés Lemlij 
Luis Millones 


Aproximación psicoantropológica 
a los mitos andinos: 


Max Hernández 
Moisés Lemlij 

Luis Millones 
Alberto Péndola 
María Rostworowski 


1. Introducción 


Este artículo es la primera 
comunicación de un proyecto de tra- 
bajo interdisciplinario, que tiene por 
finalidad adentrarse en la compren- 
sión del modo de pensar andino en 
la originalidad preservada por su 
milenario aislamiento. En el interior 
del trabajo, lo antropológico y lo his- 
toriográfico definen límites, con- 
fieren rigor e intercambian interro- 
gaciones con el pensamiento psi- 
coanalítico, acerca de un conjunto 
de textos recogidos en los albores del contacto de la civilización 
andina con los invasores europeos. 


*. Publicado originalmente en el Boletín del Instituto Francés de Estudios Andinos, 1985; 
Vol. XIV, No. 3-4, pp. 65-79. 


Biblioteca Enrique Encinas | Hospital Víctor Larco Herrera 


16 M. Hernandez - M. Lemlij - L. Millones - A. Péndola - M. Rostworowski 


La lectura de los textos aspira a trascender las limitaciones 
de la fuente escrita para acceder a la base auro-oral de los mismos. 
Los textos recogidos por cronistas españoles, indios o mestizos, y 
por funcionarios civiles y religiosos, provenían de una sociedad sin 
escritura cuya concepción del tiempo era, cuando menos a nivel de 
su formulación, distinta de la occidental: cíclica y concéntrica más 
que lincal e irreversible. En el caso del presente trabajo hemos 
buscado una referencia concreta (mitos y leyendas incaicas) y 
documentos de validez comprobada (crónicas  cscritas 
tempranamente y otros textos de la época). Los datos surgidos de 
los textos y vistos en su perspectiva histórico-antropológica fucron 
"escuchados" psicoanalíticamente en una suerte de lectura "libre y 
flotante".! Las formulaciones así obtenidas fueron devueltas a la 


comprensión histórico-antropológica estableciendo así una relación 
palintrópica. 


Es cierto que los textos que nos han legado cronistas y 
funcionarios, están atravesados por las coacciones y demandas que 
provienen del doble marco de referencias presente en los mismos: 
cl andino y cl español. Empezando desde el uso de la escritura 
española, todo lo recogido era filtrado a través de un conjunto de 
exigencias hermenéuticas. Las razones de Estado, históricas y 
pragmáticas de los conquistadores, se plantearon en el interior de 
un discurso judco-cristiano. Los documentos afectan 
sustancialmente la lógica imterna del discurso andino. El trabajo 
historiográfico de las últimas décadas ha conseguido, mediante 
cotejos y precisiones, esclarecimientos importantes. Sin embargo, 18 
relación tensiva y constante de ambas interpretaciones se encuentra 
cn los textos más allá de toda voluntad del escribiente y estara 
presente en cualquicr selección. 


Parte de los textos seleccionados pertenecen a la saga 


incaica. Damos este nombre a esa suerte de épica que narra los 


A a to 


1. L. Millones, M. Hernández, V. Galdo, 1982; p. 669. 
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grandes hechos históricos glorificando el ideal del incario. Dos 
narracioncs, una referida a la formación y desarrollo primero de las 
bases del Tahuantinsuyo, y otra al apogeo y esplendor del mismo 
consignan cn las fuentes documentales que citamos lo que 
podríamos llamar la épica oficial cusqueña. Una tercera se refiere 
a un culto nativo de carácter mítico-religioso que apareció algunos 
años después de la Conquista, sin vinculación alguna con la épica 
oficial, en el que, en lugar de un lamento por la disolución de la 
organización "imperial", emerge la esperanza de un renacimiento 
que pretende ser a la vez que vuelta a los orígenes, un nuevo 
comienzo. 


Para explicar la "historia” incaica es necesario intentar 
adentrarse en su ideología y conocer sus estructuras sociales. Los 
mitos nos ayudan a entrever el nexo que une las diversas 
manifestaciones del pensar andino. También nos permiten 
conseguir el hilo conductor que tiende a perderse en la maraña de 
las leyendas y creencias. 


Se han seleccionado los textos de Los hermanos Ayar (que 
trata de la fundación del Tahuantisuyo) y la Guerra de los chancas 
(que explica la expansión estatal) en tanto permiten conocer la 
manera como los Incas dieron cuenta de su origen y su apogeo, 
sintetizando en dos "historias" la cultura andina de miles de años de 
existencia. El Taki Onqoy es el relato de la destrucción del 
Tahuantisuyo organizado no ya por la élite cusqueña, diezmada por 
la Conquista, sino por quienes, desde una determinada región 
(Iluamanga) en la periferia del Cusco, observaron e interpretaron 
la irrupción española y la caída del Estado y sus dioses. El mito de 
Manco Capac y de su hermana Mama Ocllo, relatado por Garcilaso 
de la Vega cs ya clásico; con esta pareja divina vino el orden, la 
cultura y las artes, el mismo Sol infundía su calor y su poder a sus 
hijos. Es posible que el arreglo de la leyenda narrada por el Inca 
historiador, fuese obra del propio Garcilaso, como una manera de 
presentar el mito de origen para lectores europeos. Conviene 
buscar versiones más andinas del relato. 
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La leyenda de los cuatro hermanos Ayar acompañados por 
sus cuatro hermanas y salidos de una cueva o sea de su pakarina o 
lugar de origen, tiene indudablemente un significado mucho más 
andino. Cada cronista que se ocupa del tema, cuenta la misma 
leyenda con diversas variantes, debido posiblemente a que las 
tomaron de diferentes informantes, pertenecientes a distintos 
grupos y ayllus. Si bien los mitos de los Ayar y el de Manco Capac 
se relacionan con los inicios y el establecimiento del grupo en el 
Cusco, el de la guerra contra los Chancas se refiere a los comienzos 


de su grandeza. Ambos relatos narran dos etapas bien definidas en 
el desenvolvimiento del incario. 


El primero señala sus orígenes y sus esfuerzos para hacerse 
de un lugar en el valle, el segundo indica la forma como rompieron 
el círculo de poderosos vecinos y cambiaron, a su favor, el 
equilibrio existente hasta entonces entre las macro-etnías.* Estas 
narraciones y relatos míticos contienen, sin embargo, un fondo de 
sucesos verídicos. La leyenda de Manco representa un movimiento 
de grupos étnicos que terminó con su llegada al Cusco, en cuanto 
al mito de la guerra contra los Chancas responde a la necesidad, 
para los Incas, de explicar una realidad, es decir, de contar los 
acontecimientos que permitieron desatar la expansión incalca. 


La carencia de escritura entre los naturales y lo confuso de 
las fuentes españolas no otorgan una seguridad en el desarrollo de 
los sucesos. El mito ofrece una versión andina vinculada a los 
posibles acontecimientos. Algo debió de ocurrir en el Cusco que 
favoreció el auge inca pues tenemos la plena seguridad de a 
existencia del incario que los españoles vieron y describieron. $ 
ahí que la historia inca esté dividida entre el mito y la realidad. 
También es obvio que el poderío incaico no se forjó solo; una seri£ 
de factores positivos se aunaron para facilitar su o. 
a la par que una élite de hombres capaces supieron aprovechar as 


A QC» 


2. M. Rostworowski, 1983. 
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circunstancias para la creación del Estado. 


Después vino la enorme conmoción de la Conquista. El 
Tahuantinsuyo, en 1532, estaba en plena guerra civil. Atahualpa 
había tomado preso a su hermano Huascar. El bando de los Hanan 
Cusco iba perdiendo la batalla. En las guerras entre Huascar y 
Atahualpa, se crearon camarillas encabezadas de un lado por el 
linaje de Capac Ayllu (la panaca de-Tupac Yupanqui) y de otro, por 
Hatun Ayllo (el linaje de Pachacutec). Ese fue el momento de la 
llegada de los españoles. 


La década de 1560-1570 se caracteriza por un doble juego 
de circunstancias, de una parte el virreinato peruano se consolida 
políticamente al organizar sus estructuras burocráticas y dejar sin 
poder a los encomenderos-conquistadores, y de otra, se empieza a 
percibir que la riqueza por apropiación y pillaje ha desaparecido y 
en adelante la pasión aventurera deberá sujetarse a las nuevas 
condiciones económicas y a las ordenanzas oficiales del gobierno 
colonial. En términos de la población indígena, se aprecian las 
reglas de juego que plantea esta nueva correlación de fuerzas. Las 
alianzas étnicas en favor de los españoles y en contra de los indios 
dejan de tener valor, ya que para los conquistadores, consumada la 
victoria, los indígenas, todos, empiezan a ser visualizados como 
miembros de una misma categoría social, en la que, 
paulatinamente, desaparece también la jerarquía de la nobleza 
cusqueña. Frente al colonizador quedan los indios y sus curacas, 
interlocutores válidos por la necesidad de la traducción del idioma 
y la cultura entre ambas sociedades. En esta época, y a más de 
treinta años del encuentro de Cajamarca, la religión incaica había 
ya desaparecido y en tanto que su ceremonial, templos y sacerdotes 
resultaron ser muy visibles a la iglesia católica, que desde' un 
principio decretó su destrucción, a la vez que la hueste militar 
rebuscaba en sus escombros la huella de presumibles y soñados 
tesoros escondidos. No fue posible, en estas circunstancias, que la 
clase noble cusqueña pudiera ofrecer su versión de la conquista, ni 
que oficialmente sustentara alguna de las creencias vigentes antes 
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de la llegada de Pizarro. De hecho, la mayoría de los miembros de 
la casa reinante aborigen se hizo cristiana, y de las cuatro crónicas 
indígenas hoy conservadas, dos de ellas fueron escritas por 
miembros de una categoría menor de curacas (Guaman Poma y 
Santa Cruz Pachacuti), y las otras dos, si bien sus autores están 
emparentados con las panacas gobernantes, lucen un nivel de 
hispanización que hace difícil abstraer fragmentos de la ideología 


andina (Garcilaso y Titu Cusi Yupanqui). En este contexto aparcce 
el movimiento del Taki Onqoy. 


2. Las fuentes 


La elección de este material fue hecha en atención a varias 
razones. En primer lugar, la gesta incaica y la destrucción del 
incario por la Conquista se hallan presentes, de modo traumático, 
por así decirlo, en toda reflexión sobre la realidad peruana, los 
Íncas en su vertiginoso ascenso -menos de dos siglos- y lo andino 
previo. Por ello, creemos que no es aventurado sugerir que los tres 
momentos que definen la selección realizada, además de 
permitirnos entender a la socicdad incaica como una sociedad 
histórica, nos dejan ver las recurrencias, repeticiones y cambios 
dados cn tres instancias temáticas distintas y acceder al enrejado de 
nociones que codifica dioses, hombres y cosas en un sistema mítico- 
religioso con referencias concretas en la organización política. 
También las referencias implícitas a los sistemas de parentesco que 
subyacían a la sucesión incaica -cuyo carácter electivo €n muchos 
casos ha sido oscurecido por una falsa genealogía- abren otra via de 


acceso al modo de pensar andino y a su relación con las estructuras 
inconscientes. 


, , js il 
Se han escogido dos versiones del mito de los AYara 
crónica de Betanzos y la de Sarmiento de Gamboa.* 


A e 


3. J. de Betanzos, 1967 (1551) y P. Sarmiento de Gamboa, 1943 (1572). 
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En la primera, los 4 "hermanos" Ayar Cachi, Ayar Uchu, Ayar 
Mango y Ayar Auca, acompañados por sus cuatro "hermanas", 
salieron de la cueva de Pacaritambo e iniciaron su lento andar 
en búsqueda de tierras fértiles. Ayar Cachi, en señal de sus 
poderes mágicos cogió su honda y, con un solo tiro, derribaba 
cerros y creaba quebradas. Atemorizados los hermanos con los 
poderes de Ayar Cachi, decidieron deshacerse de él y con 
engaños le persuadieron a que volviese a Pacaritambo a traer 
ciertos objetos olvidados. Una vez adentrado en la cueva, 
cerraron la entrada con bloques de piedras y quedó atrapado en 
ella. Sarmiento de Gamboa señala que Ayar Cachi fue a 
Pacaritambo en compañía de un servidor llamado Tambochacay, 
quien tenía la orden de encerrarlo y para que no divulgara más 
adclante este secreto, los restantes hermanos lo mataron. 


Los tres Ayar continuaron por las serranías y llegados cerca de 
Huanacauri, Ayar Uchu manifestó su deseo de tomar posesión 
del lugar y, para cumplir su voluntad, mostró unas alas y al 
volar llegó hasta donde se encontraba el Sol y, al tocar tierra, se 
convirtió en piedra. Allí le quebraron un ala. Sin embargo, 
desde su figura lítica ordenó a Ayar Mango tomar el nombre de 
Manco Capac y de continuar su ruta hasta llegar al Cusco. Los 
hermanos restantes, acompañados por las cuatro hermanas, 
siguicron su camino y después de quedar en varios pueblos 
sembrando y cosechando, arribaron a Matagua. Según 
Sarmiento de Gamboa, es ahí que Mama Huaco, mujer 
"fortísima y diestra", tomó dos varas de oro y las lanzó hacia el 
norte, la una cayó en tierra dura y no hincó bien, mientras que 
la segunda vara la arrojó en un terreno donde penetró 
suavemente llamado Gua ynapata. Otros informantes contaron 
al mismo cronista que fue Manco Capac y no Mama Huaco 
quien lanzó las varas mágicas que debían indicar el lugar de su 
definitivo asentamiento. 


Después de encontrar resistencia entre los naturales, Manco 
Capac ordenó a Ayar Auca a ir y poblar el lugar señalado por la 
vara y, cumpliendo el deseo de su "hermano", Auca voló hacia 
la región y, al pisar el suelo, se convirtió en piedra. Es así que 
Auca, bajo su aspecto lítico, ocupó primero el asiento deseado. 


En el mito incaico sobre el establecimiento del Cusco, una 
de las dos mujeres de Manco Capac desempeñó un rol especial que 
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no ha sido suficientemente estudiado y analizado. Hemos visto la 
versión por la cual, a pesar de ser mujer, Mama Huaco luchó junto 
con Manco Capac en las guerras y fue ella la que lanzó la vara 
mágica para la toma de posesión simbólica del Cusco. Según el 
decir de los cronistas, Mama Huaco cogió una boleadora y 
haciéndola girar en el aire hirió a un gualla, antiguo habitante del 
Cusco, y, luego de darle muerte, abrió el cadáver y sacándole los 
bofes, sopló fuertemente en ellos. La ferocidad de Mama Huaco 
“aterró a los guallas quienes abandonaron el pueblo. Ella fue el 
prototipo de la mujer varonil y guerrera en oposición a Mama 
Ocllo, la segunda pareja de Manco Capac. 


Según Sarmiento de Gamboa,* los cuatro dirigentes que 
comandaron los ayllus a la llegada al Cusco fueron, aparte de 
Manco Capac, Mama Huaco, Sinchi Roca y Mango Sapaca. Es 
importante recalcar que Mama Huaco es nombrada entre los cuatro 
jefes de la banda y demuestra la estructura social y la presencia 
femenina que la leyenda indica. 


Los Chankas eran un pueblo indómito que habitaba las cuencas 
de los ríos Pampas y Pachachaca, y habían conquistado a los 
kechuas la región de Andahuaylas. Su deseo era obtener una 
expansión territorial, lo que hacía qué tarde o temprano se 
enfrentarían con los Inkas. Durante el gobierno del Inka 
Viracocha partieron de su antiguo habitat y con varios ejércitos 
se lanzaron a dominar los pueblos vecinos. 


Llegados los Chankas a Vilcaconga, siete leguas del ra 
enviaron una embajada al Inka Viracocha para que se rindiera. 
Ante la amenaza, Viracocha abandonó el Cusco y mea 
refugiarse a un peñol en Jaquijaguana, acompañado de su de a 
Urco quien había sido nombrado como co-regente suyo. Que 
en el Cusco su menor hijo llamado Yupanqui, acompañado por 
tres señores y cuatro criados, y estando triste Yupanqui perla 
partida y abandono de su padre, envió a pedir socorro a los 
señores comarcanos. 


A o 


4. P, Sarmiento de Gamboa, Op. Cit.; p.58 á 
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Una noche Yupanqui se apartó de sus compañeros y se puso en 
oración al hacedor y vencido por el cansancio quedó dormido. 
Entonces vió en sueños al dios Wiracocha en figura de hombre 
que le dijo no tener pena, ni temor, que el día del encuentro le 
enviaría gente con que desbaratar a sus enemigos. Y otro día el 
mismo Wiracocha se le apareció de nuevo y le advirtió que al 
día siguiente sería la batalla y saldría de ella victorioso. 
Efectivamente al otro día, atacaron los Chankas bajando por el 
cerro de Carmenca. En el fragor de la lucha, Yupanqui llamó 
a los Pururaucas, piedras apostadas cerca del campo de batalla 
y cobraron vida transformándose en soldados que dieron la 
victoria a los Inkas. En el feroz combate, murió Uscovilca, mítico 


jefe Chanka. 


Después de la batalla, recogieron el botín y, siguiendo la 
costumbre andina, decidió ir donde se encontraba su padre y 
que pisara los despojos en señal de triunfo y sumisión del 
enemigo. Viracocha sorprendido de la victoria de Yupanqui se 
entristeció pues deseaba secretamente deshacerse de Yupanqui. 
No quiso Viracocha pisar los restos Chankas, y ordenó fuese 
Urco, el inka indigno, que lo hiciese. A lo cual protestó 
Yupanqui e insistió repetidas veces que fuese el viejo inka quien 
gozase del triunfo. 


Al ver Yupanqui que no podía convencer a Viracocha, decidió 
retornar al Cusco, y es durante su camino de regreso que 
Viracocha quiso atacar en una emboscada a Yupanqui y 
aniquilarlo. Prevenido Yupanqui de las intenciones de su padre, 
dividió sus tropas en tres partes a fin de tomar por sorpresa a la 
gente de Viracocha. 


De regreso al Cusco, Yupanqui hizo su entrada triunfal, y 
caminó sobre los restos chankas en señal de posesión. Más 
adelante, cuando desbarató a su hermano Urco, tomó la borla 
con el nombre de Pachacutec el reformador del mundo. 


De todos los relatos recogidos sobre el origen y expansión 
incaica, los que acabamos de organizar y resumir son los que 
aparecen con más frecuencia en las crónicas, y expresan lo que 
podríamos llamar la versión oficial del Estado acerca de sí mismo. 
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En cuanto al Taki Ongoy (literalmente enfermedad del 
canto), vale la pena establecer algunos antecedentes. Calificado 
como "idolatría", fue detectado alrededor de 1565, en las provincias 
sureñas de lo que hoy es el departamento de Ayacucho. Sus 
predicadores irrumpieron a lo largo de los obispados de Lima. y 
principalmente del Cusco, instruyendo a la población indígena cn 
el ritual de purificación que los preparaba para la transformación 
de la sociedad. El mensaje decía "que no creyesen en Dios ni en sus 
mandamientos, ni adorasen en las cruces, ni imágenes, ni entrascn 
en las iglesias, ni se confesasen con los clérigos, sino con ellos, y que 
ayunasen ciertos ayunos en sus formas y gentilidad que tenían 
costumbre en tiempo de los incas, ni comiesen sal, ají, ni maíz, ni 
teniendo cópula con sus mujeres, sino sólo bebiendo una bebida? 
de chicha destemplada sin fuerza alguna". Como cs fácil de 
identificar, el ritual descrito es el mismo que precedía las 
festividades precolombinas, al que se ha agregado una nueva lorma 
de confesión, administrada ahora por los sacerdotes indígenas. Esta 
práctica no estaba vinculada necesariamente al Taki Onqoy, y 
probablemente constituía una adaptación de dos desarrollos 
paralclos en las sociedades indígenas y europea. Sobre la confesión 
aborigen tenemos noticias previas a la llegada de la hueste 
española, y con seguridad su ejercicio (al que sumó elementos 
cristianos) se mantuvo a través de varios siglos en cl coloniaje.” 


Pero resulta aún más importante el hecho de que la 
conducta exigida se fundamentase en una interpretación de la 
Conquista: "el marqués Pizarro cuando entró en Cajamarca y 
venció a los indios y sujetó a este reino había sido porque entonces 
Dios había vencido a las guacas, pero ahora todas habían resucitado 
para darle batalla y vencerlo."* Y la explicación continuaba 


HO 


5. Las informaciones de Cristóbal de Albornoz, 1971; p.2/108. 
6. Ibid. Pp.2/62. 


7. L. Millones y H. Tomoeda, 1982; p.253. 
8. C. de Albornoz, Op. Cit.; 1/37 
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advirtiendo que "Dios cra poderoso por haber hecho a Castilla y a 
los españoles y a los mantenimientos que en Castilla se crían, pero 
que las guacas habían sido poderosas por haber hecho csta ticrra 
y a los indios y a los mantenimientos y a las cosas que en ella se 
criaban”.? 


Con excepción de Pachacamac, las wakas mencionadas cran 
a su vez elevaciones o lagos a los que se les había conferido carácter 
sagrado y que constituían las deidades locales por excelencia, en las 
distintas regiones donde se ubicaban, lo que también cra cierto para 
Pachacamac, que si bien no es identificable con ningún accidente 
gcográlico, tiene un reconocido lugar de asiento, como dios 
oracular del valle de Lurín, al sur de Lima. Hay una sola novedad 
en este panteón post-colombino, el profeta del movimiento llamado 
Juan Chono o Chocne "traía consigo uno que ellos no veían cl cual 
le decía estas cosas y «que este les daba las comidas y 
mantenimientos”;1? el misterioso dios permanece sin nombre y 
apenas se nos dice que “andaba en una manera de canasta cn cl 
arar, 


Notemos que la referencia a las wakas, es decir, a las 
deidades cotidianas, hace posible la  rclación con los 
"mantenimientos", es decir con la subsistencia, que en aquella fecha 
se encontraba en clara situación problemática, luego de la catástrofe 
demográfica y las consecuencias de medio siglo de batallas 
ininterrumpidas, desequilibrio ecológico, trabajos forzados, 
desorganización familiar, etc. Dicha referencia, más bien doméstica, 
resultaría difícil de ser objetivada si como contraparte a la religión 
española sc hubiese usado el culto oficial inkaico, con un clero, 
dogma e instituciones tan distantes de las clases populares andinas 
como el catolicismo formal del español común y corriente. Volver 


9. C. de Albornoz, Op. Cit.; p. 17-18. 
10. C. de Albornoz, Op. CH.; pp. 3/28, 
11. C. de Albornoz, Op. CH.; pp. 1/22. 
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a invocar a las wakas habría la posibilidad de recurrir a la 
religiosidad más inmediata y básica, cuya relación con el creyerite 
estaba al nivel de las necesidades sentidas en aquel momento. Esta 
contraposición culto popular/religión oficial se hacía más patente 
cuando se ponía frente a frente al Taki Onqoy y la evangelización 
cristiana, así lo entendieron los predicadores indígenas cuando 
“metían una cruz la ponían a un rincón y los tales...hechiceros 
hablaban en la dicha casa con sus guacas y como las dichas guacas 
lcs respondían a los que predicaban (éstos proclamaban) Veis como 
ese palo no habló -por la cruz- y que este nos habla es Nuestro Dios 
y Creador y a este hemos de adorar y creer, a lo demás que nos 
dicen y predican los cristianos es cosa de burla!"12 


Dentro de esta perspectiva también podría entenderse al 
e Chocne, "que lo proveía de alimentos", el documento nos 
uc tenía aspecto de mallki o momia (o al menos esto podemos 
inferir del hecho que estaba colocado "en una canasta”), ser que en 
la sociedad andina alternaba cotidianamente con los vivos, 
compartiendo con ellos sus bonanzas y miserias, siendo notable su 
peligrosidad cuando se le dejaba de ofrecer alimentos. 


dios d 
dice q 


No son éstas las únicas diferencias que se establecen con la 
n pre-colombina, los mismos predicadores plantean qué esta 
vez "las guacas no se metían ya en las piedras, ni en las nubes, MI 
en las fuentes para hablar, sino que se incorporaban ya en los 
indios, y los hacían ya hablar, y que tuviesen sus casas barridas y 
aderezadas, para si alguna de las guacas quisiese posar en ella. q 
fue que hubo muchos indios que temblaban y se revolcaban por A 
suelo > Y Otros tiraban de pedradas como endemoniados, haciendo 
visajes y luego reposaban; y llegaban a él con temor, y le decian 
que había y que sentía; y respondía que la guaca fulana se le había 
entrado en el cuerpo; y luego lo tomaban en brazos, y lO llevaban 
a un lugar diputado, y allíle hacían un aposento con paja y Mant” 


religió 


A 


12. €. de Albornoz, Op. Cit.; Pp- 9136. 
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Y luego le embijaban, y los indios le entraban a adorar, con 
carneros, molle (Schinus molle) chicha, llipta (ceniza y cal 
preparadas para chacchar coca), mullu (conchas de mar), y otras 
cosas; y hacía fiestas todo el pueblo, de dos y tres días, bailando y 
bebiendo, e invocando a la guaca que aquel representaba y decía 
tenía en el cuerpo y velando de noche sin dormir.”!*. 


El éxtasis de la posesión y la orgía rituales no cran 
desconocidos en la tradición andina, probablemente estaban 
asociados a las formas shamánicas primigenias del proceso histórico 
de las regiones en esta parte del mundo. Por lo menos, un cronista 
da cuenta de lo que él describe como una enfermedad del baile que 
llaman el Taki Onqoy o Gara Onco: para cuya cura llaman a los 
hechiceros.!* Lo interesante es que en 1565, los profetas del Ayras 
(nombre con que también se conocía al Taki Onqoy) fueran 
concientes de que la presencia de este "furor divino" marcaba 
radicales diferencias con lo prescrito por la nobleza cusqueña. De 
hecho, hay en las crónicas la recurrente información de que los 
Inkas persiguieron a las wakas y a los "hechiceros" que las servían. 
A lo largo de las informaciones de Cristóbal de Albornoz que nos 
sirven de base de este criterio, hay un sólo tipo de referencia al 
Tawantinsuyu, aquella que habla "del tiempo del ynga", lo que 
expresa más bien una contraposición al "tiempo de los españoles" 
antes que recordar concretamente a personas o instituciones 
cusqueñas. Lo dicho se reafirma cuando reflexionamos acerca del 
concepto "mita" que, en algunas versiones, aparece presentando al 
movimiento: "al Dios de los Cristianos... era acabada su mita"!* “y 
venía su mita (del Taki Onqoy)".1% La traducción habitual es 
"turno", pero en este contexto tiene un sentido más global, como lo 
explica el cronista Cristóbal de Molina "ahora daba la vuelta al 


13. C. de Molina, 1943 (1572); pp. 80-81 

14. J. Polo de Ondegardo, 1906 (1559); p. 193. 
15. C. de Albornoz, Op. Cit.; pp. 2/8. 

16. C. de Albornoz, Op. Cit.; pp. 2/95. 
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ñ ta vez 
mundo y que Dios y los españoles quedaban vencidos es EY 
ñ "17 
todos los españoles muertos". 


8 
Vale la pena detenerse un instante Acera de los Ned 
vicios y carnalidados que los naturales usaban",!8, ya os 0 
forma establece una secuencia alternada de ot AS 
rituales para las que empleaban también la [armacopca pere 
"Y si alguna repugnancia hallaban en alguno, traían a Lomd 
de maca (Lepidium meyendi Walp), que One can andara 
cra tocar la uña y la tocasc a cualquier bebida, los E : maca, 
bailar y darse con las cabezas por las paredes Ñ ndo 
herbácea anual, de alto contenido proteínico, es todavía Dei A 
como un afrodisíaco. Sintomáticamente una E iaa 
originarias del Cusco preincaico era la de los há NEO 
situación que refuerza la idea básica del Taki Onqgoy< andina cel 
a buscar en los aspectos primigenios de la religión 2 
Sustento para una nueva unidad contra el invasor europco. 


Pero cl apoyo más importante al nuevo culto lia lt 
propia persecución española; como se sabe, la E 
implicó la destrucción de los santuarios indígenas, la dem e 
incincración de sus imágenes y la persecusión de reino 
creyentes indígenas. Pero aún el fraccionamiento de los ques pr 
dejar restos fragmentados o representaciones , Al 
convenientementeocultas. Sabiendo csto, los profetas 1 AS  EOÍO 
pueblos, si había algunas reliquias de las huacas quema E Calera 
trajesen algún pedazo de piedra de ellas, e la piedra 
delante del pueblo con una manta, y encima de o 
derramaban chicha, y la fregaban con harina de maíz 


qq Á _ 


17. C. de Molina, Op. Cit.; p-79. 


18. C. de Albornoz, Op. Cit.; pp. 2/19. 


icanistes; p-36. 
19. Un inédito de Cristóbal de Albornoz, Journal de la Societé des Américanistes; p 


20. R. Matos, 1979; Pp. 3-10. 
21. M. Rostworowski, 1970; pp.58-92. 
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luego daba voces, invocando la huaca, y luego se levantaban, con 
la piedra en la mano, y decían al pucblo. Veis aqui vuestro amparo, 
y veis aquí al que os hizo, y da salud, hijos y chacras, ponedle en su 


1 90 


lugar, en donde estuvo en tiempo del Inca”. 


El ceremonial practicado no es muy diferente del que se fue 
elaborando a lo largo de la Colonia para invocar a los Apus o 
Wamanis (es decir, a los dioses locales generalmente expresados cn 
las elevaciones dominantes), nombres que progresivamente han ido 
reemplazando al de huacas, que contemporáneamente se usa para 
designar un lugar con restos arqueológicos. Como cen cl Taki 
Onqoy, los layqas o pongos de los siglos XVII al XIX armaban una 
tienda con mantas, bajo la cual invocaban al Wamani, que solía 
acudir tras el sonido de un aleteo, para hablar luego con voz en 
falscte o a través de gruñidos incomprensibles. Con variantes de 
poca importancia, cl rito puede encontrarse hoy día a lo largo de 
la cordillera de los Andes.* 


La prédica de Juan Chocne fue también la promesa de que 
a sus fieles "les iría bien en todos sus negocios, y tendrían salud 
ellos y sus hijos y sus sementeras se darían bicn”.” Por el 
contrario, quienes permaneciesen dudosos o en la fe de Cristo "se 
morirían y andarían las cabezas por el suelo y los pics arriba y otros 
se tornarían guanacos, venados y vicuñas y otros animales y se 
despeñarían desatinados".2 Un castigo diferente, pero igualmente 
pavoroso les estaba rescrvado a los españoles, "cuyas ciudades 
serían anegadas y que la mar había de crecer y los había de ahogar, 
porque de ellos no hubiese memoria”. Todo esto era parte de la 
profecía, no explicitada en nuestros documentos, pero de la que se 


a 
22. C. de Molina, Op.Cit.; p.81. 

23. L. Millones, 1978; pp. 7-43. 

24. C. de Albornoz, Op. Cit; pp. 2/109. 
25. C. de Albornoz, Op. Cit.; pp. 2/109. 
26. C. de Molina, Op.Cit.; pp- 79-80. 
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conserva un escueto enunciado: "las dichas guacas harían otro 
nuevo mundo".?? 


3. Una interpretación preliminar 


Hemos de proponer en relación con el material presentado, 
en primer lugar, una visión global y de conjunto; una especie de 
clave general a la que hemos llegado luego de un largo proceso de 
reflexiones específicas. Pensamos que invirtiendo en nuestra 
exposición el orden que siguió la indagación, damos mejor cuenta 
de nuestra' actividad. En segundo lugar, presentaremos las 
interpretaciones correspondientes a cada uno de los tres momentos 
narrativos. Al final, retomamos la visión de conjunto pero esta vez 
a la luz de las particularidades previamente sugeridas. Tratamos de 


mostrar en lo que sigue la forma y el movimiento de nuestra 
reflexión. 


I. La sucesión narrativa empieza mostrando una estructura 
de relaciones fraternales. Las relaciones de parentesco discurren 
por la vertiente fraterna. Los hermanos aparecen de la tierra por 
Una creación espontánea y elíptica. Los actos de los Ayar parecen 
provenir de la voluntad de Mama Huaco, a la vez que hermana, 
madre sin padre ni marido y centro primordial del poder. Los 
afectos que definen las relaciones entre los hermanos contienen 
rivalidades y envidias. De este mito derivan los Incas su capacidad 
de trasmitir el poder a sus descendientes reales o ficticios. Esta 
estructura relacional presente en el mito de origen y formación del 
Incario sufre una drástica modificación en la narrativa 
correspondiente al momento de la expansión y apogeo ge 
Tahuantinsuyo. La rivalidad entre Inca Yupanqui, el futuro 
Pachacutec, e Inca Urco, uno de sus hermanos, por el acceso al 
trono, preludia la lucha entre Yupanqui y Viracocha Inca, su 
padre. Su triunfo parece señalar la transición de la organización 


q _ Á-—— 
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por fratrías a una forma en la cual el Inca asume una actividad 
ordenadora y legislativa que signa funciones que prefiguran la 
función paterna. La lucha por el Cusco, las relaciones entre Inka 
Yupanqui y Viracocha Inca, la asunción por Yupanqui del nombre 
de Pachacutec al ceñirse la borla imperial, los cambios en la esfera 
sociopolítica, la instalación del culto al Sol por encima del culto a 
Wiracocha, nos parecen consonantes con la hipótesis de la 
instauración de la ley paterna. Las antiguas relaciones de 
parentesco y las estructuras de poder parecen haber cambiado de 
función.*% Sin embargo, las prescripciones que rigen el incesto real 
encubren la persistencia de las rivalidades fraternas. La Conquista 
española incide en un momento crítico del Incario: la pugna 
fraticida ha retornado con la violencia de lo reprimido. Huascar y 
Atahualpa, hijos del mismo padre, guerrean entre sí como 
representantes y ejecutores de dos pañacas distintas. En pleno 
proceso de desestructuración del mundo andino prehispánico, 
reducida la población andina a apenas un octavo o un décimo de su 
cifra original por las guerras de conquista, el desajuste ecológico, el 
hambre, las enfermedades y la explotación, aparece el culto 
nativista del Taki Onqoy. Sus rituales y su doctrina intentan la 
reestructuración mítica del universo andino mediante la restitución 
utópica de un orden de relaciones fraternales entre las huacas 
preincaicas. Lo sagrado cobra vida y se aposenta en los cuerpos 

urificados. Así se propone un nuevo comienzo ajeno tanto al 
tiempo del Inca como al de los españoles. 


En relación con el relato mítico de los Hermanos Ayar (Ayar 
-Quinua silvestre), anotamos que se inicia en la cueva de 
Pacaritambo (tambo del amanecer). El nombre que vincula la 
oquedad de la tierra con la aparición del sol, nos remite a antiguos 
mitos cosmogónicos. En el mítico nacimiento aparecen ya adultos 
y emparejados. Como si en el momento auroral propuesto por el 
mito primasen las funciones y relaciones fraternales sobre una 


28. M. Godelier, 1974; pp. 176-184. 
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ubicua presencia de lo materno y sobre un impreciso rol paterno. 
Mama lluaco, mujer viril, primera encarnación de la Pachamama 
madre ticrra, irá cediendo lugar en el desarrollo del relato a la 
hogareña Mama Ocllo. La posibilidad dada por el relato de 
lluaman Poma (1615) de que Mama Iluaco haya sido madre de 
Ayar Manco cercal usado para hacer bebida y luego, mujer de éste, 
cuando se transforma cn Manco Capac (señor), más que afectar, 
corrobora lo que hemos destacado. 


Ayar Cachi, sal, parece ser el preferido de la mujer-madre. 
En los relatos, aparece como la primera pareja de Mama Huaco. 
Además de su fuerza, esta condición de preferido despierta 
sentimientos de envidia y celos. Los hermanos lo petrifican, es 
decir, lo rcinfetan?2 y lo sacralizan. Permanecerá así vivo e inmóvil 
dentro de la madre pero sin acceso a ella. En la versión de 
Sarmiento de Gamboa, los hermanos se arrepienten ante la 
posibilidad de la pérdida de protección y alimento. 


Luego Ayar Uchu, ají, transformado en mensajero del Sol, 
adquicre alas. El mensaje que porta define la superioridad de Ayar 
Mango sobre sus hermanos. Como si la virtud de su vuelo y su 
relación con el Sol les resultara intolerable, le quebrarán un ala y 
después scrá petrificado. No tendrá el privilegio de volar hasta el 
Sol. Además de ser las alas los símbolos del halcón y del cóndor, 


animales sagrados del mundo andino, el volar evoca asociaciones 
referidas a la potencia sexual. 


El hermano que queda con Ayar Mango es Ayar Auca, 
sgucrrero, enemigo. El Ayar guerrero va a efectuar la conquista del 
paraje elegido que está bajo el mando de Alcaviza. Habiendo Ayar 
Auca cumplido su misión, se petrifica. Perennizándose en un eterno 
presente, adquiere poderes oraculares y demanda sacrificios 


aplacatorios. Su petrificación facilita la consolidación de Ayar 


— _ _———QQQ—___ 
29. M. Abadi, 1960; p-274. 
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Mango-Manco Capac como jefe único y poseedor de todas las 
mujeres. 


Es interesante ver que la fuerza de Ayar Cachi aparece en 
Mama Huaco, mujer viril y compañera luego de Ayar Mango. Su 
fuerza y ferocidad bien podrían significar una persistencia de los 
cultos de las grandes diosas maternas. En todo caso la 
preponderancia de lo femenino formidable va dando paso a lo 
femenino doméstico con la aparición de Mama Ocllo, más que 
compañera y rival, subordinada a Manco Capac. 


Los hermanos que irrumpen en el mito para cumplir una 
misión común y que, por lo tanto, podrían estar unidos en una 
repartición de empeños y realizaciones, van, sin embargo, siendo 
eliminados de la escena. Los sucesivos hermanos van siendo 
eliminados por vía de la petrificación de la competencia activa por 
la mujer a medida que se yerguen como los preferidos por su 
fuerza, su erección o su coraje. Vale aquí la pena señalar que existe 
en el quechua una palabra, mirccuni *!, que significa comerse a la 
madre y que los cronistas señalan que es un pecado reputado muy 
grande entre los indios. 


Las dos prohibiciones fundamentales: la del incesto y la del 
parricidio?? no aparecen en el ciclo de los Ayar donde lo 
manifiesto es la existencia de una red de relaciones fraternales en 
la que el incesto aparece como dado. En este mito no existe pareja 
conyugal, sólo pareja madre hijo y/o madre o hermana. El hijo/hijos 
nunca es otro distinto. La interdicción realizada por el padre en el 
interior del triángulo edípico está ausente del mito de los Ayar. 
Como si la madre impidiera al hijo la salida de la relación dual con 
ella. Relación de reflejos en la que ambas partes se completan, la 


30. M. Rostworowski, 1983; D. Malpartida, 1984. 
31. D. Gonzales Holguín, 1952 (1608) 
32. S. Freud, 1913. 
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envidia, relación dual, está en la base de los celos fraternos. Tal vez 
por ello el fraticidio guarde relación con "comerse" a la madre. Se 
buscaría en ello una identificación por incorporación oral con la 
mujer omnipotente, a la vez que librarse de ella. 


En relación con esta hipótesis de la incorporación oral, 
queremos sugerir una derivación interesante aunque quizás 
aventurada. De la tierra salen los Ayar y los vegetales. Recordemos 
que los nombres de los Ayar designan vegetales y la sal. También 
se refieren a lo que no debe comerse en las ceremonias solemnes 
en el mundo andino: los objetos de abstinencia ritual. Esto nos lleva 
a pensar en la posibilidad de la existencia de sistemas similares a los 
totémicos, pero de índole vegetal, en consecuencia con la condición 
de agricultores y recolectores. 


Quizá sea éste el lugar para ahondar en el sentido de la 
petrificación. No se trata de una muerte entendida como ausencia 
o desaparición. La idca indica, más bien, un cambio de modo de 
existir. Se pasa de la vida animada, a la vida inanimada, de lo móvil 
a lo inmóvil en un presente suspendido, congelado, perpetuo. Lo 
pétreo sagrado protege y aconseja. Además es necesario aplacarlo 
con sacrificios. También la petrificación puede ser castigo que 
perenniza las malas acciones. Tal el caso de Tambochacay, cl 
sirviente que encerró a Ayar Cachi. Es posible que, en otro nivel, 
la petrificación represente un estado intermedio con respecto al 
mundo vegetal: una detención en el ciclo en el que lo que nace de 
la Mamapacha se come -salvo en ocasiones especiales de 
prohibición- pero finalmente vuelve a renacer. 


11. La guerra de los Chancas empieza siendo narrada desde 
la perspectiva de los pretendidos invasores. Uscovilca, Su líder, 
decide que sus capitanes no deben entrar al Cusco. El valor que 
atribuye a la ciudad hace que se reserve el privilegio. Podemos 
asumir que el eje del mito está dado por la posesión dcl Cusco. Es 
el objeto preciado que Uscovilca quiere tomar personalmente. En 
contraste, el Inca Viracocha deja la iniciativa al jefe Chanca. 
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Viracocha es definido como sinuoso, cobarde y traidor. Urco, su 
hijo favorito es presentado con características similares. Abandonar 
el Cusco, a Viracocha y a Urco, les ha de costar caro. Urco y 
Yupanqui son dos de los siete hijos de Viracocha, que con él hacen 
ocho, número que duplica la cuatripartición, concepto capital en el 
pensamiento andino. Yupanqui, hijo menor de Viracocha, contrasta 
en virtudes los defectos de su padre y hermano. En concordancia 
con ellas decide, junto con tres amigos y cuatro criados, 
permanecer en el Cusco y resistir hasta la muerte el ataque de los 
Chancas. 


Uscovilca y Viracocha se burlan de la arrogancia del 
mancebo. El cronista contrasta las virtudes de Yupanqui, con la 
cobardía y mendacidad de Viracocha y Urco, virtudes 
occidentalizadas por Betanzos. La envidia de las virtudes de 
Yupanqui, y el contraste que los súbditos podrían establecer frente 
a la pobre imagen que proyectaba el favorito, Urco, son evidentes. 
El deseo de Viracocha de eliminar a su hijo menor para despejar 
el camino al favorito se muestra en los textos. El precio puede ser 
la pérdida de la ciudad preciada y la reducción del reino al refugio 
de Vilcaconga. Para Yupanqui, su abandono sería humillante y 
decide defenderla aún a riesgo de su vida. 


La rivalidad entre Viracocha y Yupanqui se establece en un 
contrapunto en el que dicen recibir, a través de sueños, mensajes 
del dios. En última instancia Viracocha Inka, cuyo nombre devenía 
del mandato del dios, revelado en un sueño, no combate porque no 
le estaba reservado derrotar a los Chancas. Por el contrario, 
Yupanqui ha de triunfar por designio sagrado. Viracocha sueña que 
se le ordena que tome como suyo el nombre de un dios. Luego 
sueña que se le indica que no debe pelear contra los Chancas 
porque sería derrotado. Los sueños llevan a Yupanqui la promesa 
de una victoria sobre los Chancas, y las instrucciones de cómo 


lograrla. 


No hay en estos sueños un trabajo onírico elaborado. El que 
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sueña tiene un contacto directo con los dioses y en cierta medida es 
un oráculo. El soñador adquiere poder y recibe autoridad divina. 
El último sueño de Viracocha Inka podría ser una coartada para 
justificar su huida. Sin embargo, vemos que el cumplimiento de su 


sueño, y el de su hijo Yupanqui, son el reverso y el anverso de la 
misma situación. 


Al cumplirse los designios del dios, Viracocha Inca no da 
crédito al relato de su hijo. Los hechos tienen que serle 
confirmados por un capitán de Uscovilca. Cuando esto sucede, su 
envidia se incrementa al percibir las virtudes viriles de su hijo. La 
influencia española, que está en toda la versión de Betanzos, se 
hace más nítida en las referencias a la castidad, a la noche de 
oración de Inka Yupanqui, previa al combate, que parece inspirada 
en la escena bíblica del huerto de los olivos y en las novelas de 
caballería. Es dudoso que Yupanqui se hubiera aislado de los 


demás, lo probable es que hubiesen realizado sacrificios animales e 
incluso humanos. 


Los intentos de Inca Yupanqui por obtener el 
reconocimiento paterno se tropiezan con las humillaciones a qué €s 
sometido por el Inca, quien exige que el triunfo sea sometido a 
Urco. Cabe destacar que Urco cogobernaba el Cusco y recibía los 
mismos honores que Viracocha Inca. Más allá de toda ceremonia 
y motivado nuevamente por la envidia, Viracocha prepara el 
filicidio. Intenta reconstruir su prestigio y asegurar la sucesión de 
Urco, En este juego de argucias, la mendacidad y la traición del 
viejo monarca son consideradas como propias de mujeres. Frente 
al rTetorcimiento de su padre y hermanos, Yupanqui muestra 
actitudes rectas, serenas y juiciosas. Esquiva las artimañas sin 
rebajarse a repetirlas y castiga a sus enemigos con la muerte. 


Por un lado, Yupanqui es abandonado por su padre 
Viracocha, quien quiere humillarlo para apoyar a su favorito, el 
hermano y rival de Yupanqui, Urco. Por otro lado, el dios 
homónimo de su padre, lo señala como su elegido. El Inca 
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Viracocha lo envidia y lo quiere matar. El dios Wiracocha lo 
protege y lo hace triunfar. 


Existe otra escisión, aquella que se establece entre los 
hermanos. Inca Yupanqui, fuerte, guerrero, honesto, reune todas 
las cualidades viriles y se encarga de realizar la gesta, y Urco, 
encarna la cobardía. Todo esto parece suceder en un mundo en 
donde no hay referencia explícita a las mujeres. Inca Urco adquiere 
una imagen desvirilizada al haber fracasado en la defensa de la 
ciudad materna. Lo femenino no aparece como una entidad propia, 
sino existe como lo masculino frustrado, castrado. 


Vuelto al Cusco, la ciudad sagrada, insiste en ser reconocido. 
Luego Viracocha Inca y Uscovilca desaparecen en la ignominia 
junto con Urco y sus seis hermanos. De manera indirecta, a través 
de la desventura de Urco, Yupanqui ha eliminado a su padre el 
Inca Viracocha. Derrotados los Chancas y desaparecidos su padre 
y sus hermanos, Pachacutec, tal su nombre ahora, impone un 
nuevo culto que inaugura por encima del culto a Wiracocha, el dios 
que le profetizó su triunfo y sienta las bases de la dimensión estatal 


que en adelante tendrá el Tahuantinsuyo. 


Inca Yupanqui anhela ser aceptado por su padre, aun a 
pesar de saber de la traición y de la humillación que éste quiere 
infligirle. Esto se repite luego de su regreso al Cusco cuando le pide 
que se haga cargo del gobierno. Viracocha rehúsa, no puede 
regresar a la ciudad que abandonó, esto lo pondría en deuda con 
el hijo a quien envidia y de quien tendría que aceptar ser deudor. 
Sólo puede vincularse con el hijo que se le parece, el que tiene sus 
preferencias a través de un mecanismo de identificación. 


El sentimiento filicida contra el hijo que desprecia y envidia, 
y a quien no cree capaz de triunfar, se hace patente. El éxito de 
Yupanqui le resulta muy doloroso a Viracocha. La sucesión de 
Urco queda amenazada. Entonces necesita eliminar a alguien tan 
distinto a él, que representa un contraste marcado con él y su hijo 
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favorito Urco. 


Inca Yupanqui no aceptará someterse a sus hermanos, de 
quicnes dice que son mujeres. Una vez eliminados de la cscena, 
cambiará de nombre, tomando uno vinculado a aquellos a quienes 
derrotó. Así cambia de padre. Ha hecho lo mismo que su padre, 
quien se puso el nombre de dios Wiracocha. El se pondrá 
Pachacutec, un nombre extraño que quiere decir "el que cambia al 
mundo". El doble movimiento que lleva al Sol a la cúspide del 
panteón inca y a Pachacutec a la primacía indiscutible, nos permite 
ver la construcción, a partir del inca y del dios, de un modelo para 
el ideal del Yo que se proponía a la comunidad. 


Esto lo hace recobrar un padre, o mejor aun, inventarse uno 
a la altura de sus méritos para neutralizar la humillación del 
rechazo paternal. Está entonces libre, y el parricidio y filicidio, que 
están cn la base de la narración de la guerra de los Chancas, tienen 
lugar. Gracias a la guerra, él se transforma en Pachacutcc. Se 
legitima reclamando ancestros de la entidad política derrotada. 
Con el nombre Pachacutec los incas se adueñan del pasado Wari. 


Y así como Pachacutec triunfó sobre su padre, irá a 
instaurar un cambio religioso en el Cusco. Se establece una nueva 
institución religiosa poniendo al dios Sol por encima del dios 
Wiracocha. Los vestigios de su vacilante padre son eliminados. 
Ocurren también otros cambios importantes en diversos aspectos 
del incario. Un cambio que nos interesa destacar €s el de la 
prescripción del incesto real. Una vez coronado el inca, instituye su 
propia panaca. Es decir, cambia de panaca, así el matrimonio con 
una hermana le está permitido. Esto configura la fórmula que 
legaliza el incesto, sólo realizable por el inca. Como que si este 
cambio de panaca, de filiación, desfraterniza a los hermanos. El 
tabú queda levantado. En la transición representada cn las crónicas 
por la instancia textual "Pachacutcc”, la sucesión incaica, tal vez 
para evitar que los hermanos se maten, hará que se casen entre 
ellos. El inca, a partir de entonces será a la vez padre fundador y 
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Este movimiento se refleja en la animación que ha de 
impulsar a los guerreros pururauca que salen de la petrificación. 
Todo esto sufrirá un embate radical. La guerra entre Huascar y 
Atahualpa, con el brutal retorno de lo reprimido, significa el fracaso 
de aquella fórmula diseñada para evitar el conflicto fratricida: la del 
incesto "no incestuoso”. 


MI. El Takí Onqoy aparece como una respuesta mesiánica 
a una catástrofe sociodemográfica. Se trataba del triunfo de las 
huacas sobre el dios de los cristianos. Adorar cruces y otros 
símbolos cristianos acarrearía más enfermedades y sufrimientos. El 
hondo sentido ritual del culto incluía las usuales prácticas de ayuno 
y abstinencia precolombinas. No se debía comer ají, sal, ni beber 
chicha, ni tener relaciones sexuales. Toda relación con la cultura 
española estaba taxativamente prohibida. Los ayunos y las 
abstinencias prolongaban danzas colectivas de carácter mágico e 
invocatorio que terminaban en un desenfreno extático y 
posiblemente en una orgía ritual. 


El rito se sostenía en el marco de una interpretación de la 
Conquista en términos religiosos. Lo sagrado había vuelto a las 
huacas pero también giraba por los aires en una formulación 
sincrética en que lo preinca, lo inca y lo español se fusionaban. Pero 
esta vez lo sagrado no estaba ni en las piedras, ni en árboles, ni en 
las fuentes, sino en el cuerpo mismo de los practicantes del culto. 
Esta sacralización de los cuerpos devolvía importancia a la 
percepción comunal de la religión andina que había sido limitada 
por la estructura eclesiástica estatal del incario. El Sol y su corte 
eran una imposición cusqueña sobre la religiosidad popular dc las 
etnías sometidas. Esta religiosidad resurge con la caída de los incas 
en la sísmica conmoción que produjo la Conquista. De acuerdo con 
los sacerdotes del Taki Onqoy, 

Cristo había vencido a las huacas (nótese que ni siquicra mencionan 
al Inti o a Wirarocha), y por consiguiente, Pizarro a los indígenas; 


40 M. Hernandez - M. Lemlij - L. Millones - A. Péndola - M. Rostworowski 


ahora las huacas unidas habían derrotado a Cristo y entonces los 
españoles estaban "ya de vencida". 


Ritual e interpretación histórica surgían como respuesta a 
la intensa sensación de desolación y angustia frente a la visión de 
una sociedad entera que se desplomaba; la pérdida de objetos 
familiares que se hundían en un desastre sin límites. Afirmar en 
tales condiciones los anclajes narcisísticos del sentimiento de 
identidad debe haber sido una tarea urgente. El caos y el desorden 
que la Conquista significaba para los vencidos debe haber tenido 
como correlato vivencias de fin del mundo. Como respuesta la vida 
se afirma en su base pulsional, el sexo y sus expresiones rituales de 
danza y baile, y en los tejidos interhumanos más básicos de la 
organización comunal. El refugio primordial de lo sagrado era el 
cuerpo, templo viviente y vector de la furia ante las fuerzas 
opresoras. | 


Las prácticas y celebraciones rituales de lo sexual 
reproductivo se hallan en el centro mismo del Taki Onqoy. La 
función reconstructora de esta activación de lo pulsional se inserta 
dentro de un sistema de creencias religiosas que obliga a los ayunos 
purificadores que, a su vez, eran la preparación al turbulentoritual. 
Esta regresión a prácticas arcaicas va en busca del origen de los 
orígenes. Más allá de la base de lo sagrado en el ciclo de los Ayar, 
es decir: las entrañas de la tierra, las pacarinas y los manantiales, 


esta vez es el cuerpo mismo de los hombres, y la cópula, el origen 
y la fuente de vida. | 


El Takí Onqoy evoca la situación previa al ciclo de los Ayar. 
El semicírculo trazado que llega al cenit con el ascenso de 
Pachacutec declina en el Taki Onqoy pero con la fuerza que quiere 
imprimir el inicio de un nuevo ciclo. El mundo se dará vuelta y lo 
que estaba debajo como ¿base y sustento va a proyectarse a la 
superficie de la tierra regida esta vez por la fraternidad armónica 
de las huacas. El caos de la gran convulsión histórica dispersa la 
propuesta narrativa de la épica incaica y reinstala a través del ritual 


Aproximación psicoantropológica a los mitos andinos 41 
una nueva propuesta mítica. 


Podemos ahora volver al eslabonamiento de una cadena 
mítico-legendaria que hunde sus raíces en el suelo ancestral de la 
mitología agraria a través del ciclo de los hermanos Ayar. Este ciclo, 
vinculado a veces con el de Wiracocha y otras presentado 
autónomamente, parece mostrar una concepción de la sociedad 
andina que afirma los fundamentos de un orden político y religioso 
constituyente que se instala en el interior de un escenario mítico.33 
Diríamos que los Ayar surgen de la palabra mítica, en el sentido de 
la palabra autoritativa y decisiva. De tales raíces se eleva una 
estructura narrativa, en la que lo mítico parece transmutar en una 
historia tradicionalista y oficial de los fastos imperiales, en las 
narraciones sobre la guerra de los Chancas y Pachacutec. A la vez, 
en esta reflexión incaica sobre su propia sociedad, se dibuja un 
replanteamiento radical del orden social y religioso que se da en los 
momentos del crecimiento del Cusco, como una formación urbana 
importante. Es como si se tratase de un esbozo histórico más nítido 
en el que los Ayar aparecen como antecesores míticos de los 
realizadores de la historia. No es sólo un desarrollo, se trata de una 
superación de lo representado por el dios Wiracocha cuando se 
propone al Estado como proyecto histórico. Esta aparición de lo 
histórico en el despliegue del apogeo va a volver a desaparecer en 
el suelo mítico por vía de los rituales del culto nativista y popular 
del Taki Onqoy, que alcanza los estratos más arcaicos abriéndose 
paso como discurso utópico, por la brecha catastrólica que produjo 
la invasión española y como respuesta a las prácticas 
evangelizadoras del conquistador.** 


En la continuidad discursiva propuesta, podemos intentar la 
comprensión de la noción clave del tiempo que, como señalamos al 
principio de esta ponencia, está formulado como cíclico en los 


33. H. Urbano, 1981. 
34. H. Urbano, 1977; pp.3-14. 
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testimonios del siglo XVI. Nos interesa especialmente lo que se 
relicre a la inclusión del futuro. Ausente del ciclo mítico, en cl que 
todo está suspendido en un cterno presente, como lo muestra la 
simbología de la petrificación, comienza a constituirse como eje del 
proyecto histórico implícito en las actividades de Pachacutec en la 
guerra de los Chankas y en sus funciones al asumir el trono. El 
perpetuo presente de la fratría originaria se moviliza cuando 
Pachacutcc se rebela contra su condición de hermano ce instaura un 
orden de sucesión. Este movimiento está representado cuando los 
guerrcros pururaucas salen de su sueño de piedra poniendo en 
marcha la animación suspendida. Esta gradual constitución de una 
concepción tripartita y lincal del tiempo se hallaba ¡in statu nascendi 
cuando se produjo la honda conmoción de la Conquista. El esbozo 
de futuro inscrito en el proyecto del Tawantinsuyu se torna cn 
nostalgia en la propuesta utópica del Taki Onqoy, en la que cl 
fracaso del proyecto histórico da paso a una reactivación de lo 
mítico. El presente como comienzo está en el cuerpo que puede 
permanecer como perpetuo comicnzo. 


Reflexiones finales 


Vistos los eslabones de la cadena mítica, su traslación 
histórica y Su retorno ritual c investigados sus posibles dinamismos 
inconscientes, podemos intentar reconstruir su articulación "en 
profundidad". Las relaciones que constituyen esta articulación no se 
establecen en una dimensión lineal. Las continuidades alternan con 
las rupturas y éstas se instituyen como nuevos puntos de partida. Lo 
que sigue da cuenta de lo que podría ser la estructura profunda de 
relaciones de los elementos básicos que hemos captado en los textos 


cxaminados en el encuentro del método psicoanalítico con los 
métodos histórico y antropológico. 


En el ciclo de los hermanos Ayar, la relación con la ticrra, 
propia de la mitología agraria, aparece en las referencias a plantas 
primordiales, que para los habitantes del ande, adquieren un valor 
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comparable al de los totems vegetales. La tierra, madre originaria, 
encierra en su seno lo sagrado. La Pachamama sc personiíica cn 
Mama Huaco. Hay instancias de indiferenciación sexual, la vara de 
la fundación es enterrada indistintamente por Mama Hluaco o por 
Ayar Manco. La fratría conflictiva es dominada por Manco. Lo 
sagrado es indiferente a la división de los sexos. La relación de 
Manco con lo materno indiferenciado y desconocido es parte de su 
preeminencia. En las referencias a la guerra de los Chancas, Cusco 
ocupa un lugar de la Pachamama. Si la palabra Cusco alude a una 
raíz vegetal, en el relato representa la ciudad codiciada, la madre 
descada en el interior de una triangulación en esbozo. Los 
elementos propios de una mitología correspondiente al Cusco como 
formación urbana de importancia son preponderantes. Parricidio 
y filiciclio se yerguen sobre las luchas fratricidas. La oposición lálico- 
castrado se encarna en el conflicto entre el futuro Pachacutcc y su 
hermano Inca Urco. La derrota de los Chancas hace enfrentar con 
su padre a Pachacutec por el señorío del Cusco y por el poder. Se 
va delincando la ley paterna. Los guerreros petrificados han 
ayudado a Pachacutec a defender el Cusco. El dios Wiracocha cs 
reemplazado por cl Sol a la par que se fortalece el Estado Inca. Esta 
situación resignifica a posteriori el relato de los Ayvar. Manco 
entonces aparece como cl fundador de la dinastía incaica, como cl 
padre primordial: la vara de fundación le pertenece. Las rivalidades 
fratricidas son yuguladas mediante la prescripción del incesto real. 
El fratricidio de los orígenes aparece una vez más cn la lucha entre 
Iluascar y Atahualpa, su Icaltad a las panacas maternas cs más 
poderosa que su común ascendencia paterna. Los Viracochas 
españoles imponen el nuevo orden violentísimamente. Roto todo lo 
significativo del mundo andino, la Conquista pasa de hecho militar 
Destruida la organización estatal y el orden 
blación indígena se replicga a su 
10ra las huacas se encarnan en los 
lugio primordial. 


a cataclismo social. 
social en que se sustentaba, la po 
última frontera, es por esto que al 
cuerpos, que como en los orígenes son el re | 
Consecuentemente, el Taki Onqoy expresa su relación con los 
Mitos agrarios y deidades preincaicas, construyendo un discurso que 
nos dice ser al mismo tiempo una nueva y antiquísima religión. 
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María Rostworowski ”* 


Al iniciar este trabajo nos 
cuestionamos sobre la importancia 
de una investigación especial en tor- 
no al dios Pachacamac. ¿Por qué cs- 
coger esta divinidad cuando en cl 
panteón andino abundan seres míti- 
cos de relativa difusión? 


Al examinar detenidamente 
las narraciones indígenas que allo- 
ran en los relatos de los cronistas, se 
perfila la presencia de este dios cos- 
teño, soberano en todos los yungas 
durante el último milenio. No con- 
tento con su influencia sobre las culturas de los valles del litoral, 


gozaba su culto de ramificaciones en la sierra. 


— +++ 


* Avance de un libro titulado "El dios Pachacamac y el Señor de los Milagros". 
** Instituto de Estudios Peruanos. 
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Una divinidad de tanta importancia no puede ser dejada de 
lado y es casi una obligación reunir la dispersa información, buscar 
la extensión de su adoración, urgar en las profunda raíces de su 
pasado para comprender mejor el significado de una deidad que 
se mantuvo vigente a lo largo de los siglos, además de buscar sus 
posibles transformaciones posteriores. 


En esta investigación trataremos de reunir todos los mitos 
conocidos sobre Pachacamac pues debido a la carencia de escritura 
entre los naturales, los mitos se convierten en la "historia oral" de 
los pucblos ágrafos. Ellos nos permiten advertir su desarrollo en el 
tiempo, observar los atributos de un dios, conocer a sus fieles, 
además de ver los cambios que se sucedieron entre los grupos 
étnicos que veneraban a una determinada huaca (naturalmente que 


en estas páginas no podemos dar toda la información que poseemos 
sobre Pachacamac). , 


En los mitos hallamos narraciones sobre un pasado 
legendario explicado y expuesto bajo forma simbólica. Los mitos 
son una fuente necesaria para indagar en la más remota 
antigúedad, sobre la cual no tenemos otras noticias. 


Los mitos 


A través de los mitos podemos rastrear la trayectoria del 
pensamiento expresado en forma de narrativa mítica y con ellos 
penetrar en el sentir andino. El análisis de estos mitos permite 
descubrir su lógica interna y es indispensable arrancar desde los 
orígenes para descubrir su desenvolvimiento a través del tiempo. 
Podemos observar sus efectos posteriores, sus transformaciones, a 
la par que sus continuidades. 

La forma cambiante del mito en un relato oral es sólo una 
apariencia externa porque sigue unas leyes determinadas qe 
pueden proporcionar resultados bastante seguros para entende. cn 
lo posible, un pasado lejano y legendario. En la riqueza de sus 
expresiones rige la ley fundamental de su evolución. Con frecuencia 
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dejamos de lado las formas cambiantes de un relato, sin tomar en 
cuenta que representan las manifestaciones de las diferentes etapas 
de la evolución del pensar de un pueblo. 

Si no asumimos los mitos como un punto de partida e 
ignoramos su contenido, perdemos un trascendental acercamiento 
a la comprensión de la lógica contenida en éllos y será más difícil 
entender el desarrollo histórico de sus ideas. 

Los orígenes del sentir andino sólo los podemos conocer a 
través de los mitos porque éllos son la imagen de tiempos 
desaparecidos. El problema para el investigador es la interpretación 
del mito, o sea que el error puede estar en la persona que analiza 
el relato y no en el relato en sí. Existe la tendencia de encerrarse 
en las ideas imperantes en nuestra época y a juzgar los sucesos del 
pasado bajo el prisma del presente que nos rodea. La dificultad en 
la interpretación del mito reside en la necesidad de tomar en 
cuenta su contexto y su época que, naturalmente será muy 
diferente a la del investigador. Se trata de un esfuerzo para 
ingresar en el propio entorno del mito, de poder penetrar el círculo 
mágico-religioso de la época por estudiar. Tarea riesgosa, llena de 
escollos. 

Por ejemplo los cronistas tuvieron dificultad para dar una 
correcta información e interpretación de las noticias recib 
idas o averiguadas de los naturales. Siendo hombre del siglo XVI, 
carecían de la apertura necesaria para entender situaciones 
diferentes a las que estaban habituados a hallar en España. Por 
esos motivos sus relatos contienen tantas contradicciones. Surge la 
pregunta, cnos será factible sumergirnos en ese pasado andino? ¿lo 
comprenderemos? corresponde al lector dar su veredicto. 


El mito de Pachacamac y Vichama 


Quizá el relato más importante sobre Pachacamac sea el 
narrado por Calancha! para la costa norcentral. Los pueblos 


1 Fray A. Calancha de la, ¡1276 (1638); pp. 930 - 939. 
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yunga creían al tiempo de las averiguaciones del padre Luis Teruel 
extirpador de la idolatría entre naturales que en el inicio del 
mundo no habían subsistencias para mantener a un hombre y a 
una mujer. El varón murió de hambre y quedó sola la mujer. Un 
día que ella recogía raíces y hierbas para alimentarse, alzó los ojos 
hacia el sol y se quejó amargamente de su penosa situación. 
Entonces el sol alegremente bajó para escuchar sus quejas y con sus 
rayos fecundó a la mujer, naciendo un niño a los cuatro días. 


Pachacamac indignado que un niño, hijo del Sol le quitase 
la adoración debida sólo a él, cogió al recién nacido y sin oir los 
gritos de la madre, despedaza la criatura. Luego para que no se 
quejase el Sol por la falta de subsistencias, sembró los dientes del 
infante y de ellos brotó el maíz; las costillas y los huesos dieron 
lugar a las yucas y a todas las demás raíces de la tierra; de su carne 
procedieron los pepinos, pacaes y demás frutas y árboles. Desde 
entonces desapareció el hambre, y gracias a Pachacamac reinó la 
abundancia en la costa. 

La desesperada madre volvió a implorar piedad al Sol, a 
pedir castigo y remedio a sus males. Al oir sus quejas, el Sol bajó de 
nuevo a la tierra pero no quiso enfrentarse con Pachacamac y más 
bien pidió el cordón umbilical del niño y con él, le devolvió a la 
vida. Entregado el pequeño a Su madre, ella le puso el nombre de 


Vichama o Villama. 


El joven creció hermoso y 2 imitación de su padre el 50l 
quiso andar por el mundo. No bien el joven inició su ha 
desapareció, acudió Pachacamac y se apoderó de la madre, la e 

entregó el cadáver a merced de las aves carniceras como $0n ' 
gallinazos, buitres y cóndores. Sólo quedaron los huesos y 
cabello que escondió en un lugar a orillas del mar. 


Al volver Vichama al valle de Végueta, lugar de los sucesos, 
buscó a su madre y no la halló. Enterado de su triste ei 
preguntó por sus restos y gracias a ellos la devolvió de e 
Furioso Vichama contra Pachacamac se alistó para vengalst, 
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el dios para no verse obligado a matar a este otro hermano "se 
metió en la mar en el sitio y paraje donde ahora está su templo, y 
el pueblo i valle se llama Pachacamac”?, 


Este mito tiene varias instancias en su análisis. En primer 
lugar tenemos un mundo carente de subsistencias. El varón fallece 
y desaparece como en la mayoría de mitos andinos, y queda la 
mujer sola. Su unión con el Sol da lugar al nacimiento de un hijo, 
acto de copulación entre una divinidad y un personaje femenino 
frecuentemente representado en la cerámica en relieve de la región 
de Barranca, Supe y Paramonga y también en la iconografía 
moche. En otras palabras estaríamos ante un mito costeño, lugar 
de procedencia del relato y relacionado con un acto propisorio de 


fecundidad. 


La madre llora e implora al Sol su venganza sin considerar 
los bienes y la abundancia reinante. Con el ombligo del niño, el Sol 
da vida a otro ser que igual al padre andará por el mundo. El hijo 
se identifica con el padre, se torna en el mismo sol y se ausenta. 


Durante sus desapariciones queda la madre sola y 
abandonada, reina la noche por ausencia del Sol, Pachacamac 
aprovecha para matar a la madre y su cuerpo despedazado es 
entregado a las aves carniceras. 


Es interesante constatar aquí la relación de estas aves con el 
dios Pachacamac. 

Según Pedro Pizarro* en la plaza del templo de Pachacamac 
en el valle de Lurín, existía la costumbre de echar diariamente 
carga de sardinas y anchovetas con el objeto de alimentar a 
gallinazos y  cóndores. En Otras palabras estas aves 
semidomesticadas se criaban y mantenían en el santuario y por lo 


de 
2 Fray A. Calancha de ia, [bid. 
3 P. Pizarro, 1978 (1571). 
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tanto se relacionaban con el culto del dios. En ambos relatos las 
aves carniceras son las mismas. 


La oposición y lucha entre Pachacamac y Vichama, la 
copulación del Sol con la Madre, su posterior muerte y resurrección 
son aspectos de antiguos mitos de fecundación de la tierra, de su 
abandono cuando se oculta el Sol para quedarse sola a merced de 
la noche. Tanto Pachacamac al hundirse en el mar, como Vichama 
al marcharse por el mundo muestran la alternancia de sus 


presencias y su permanente lucha entre ellos sin llegar a reunirse 
puesto que el uno cede el paso al otro. 


Estas circunstancias nos hacen suponer que estamos ante 
un mito referente al día y a la noche, con sacrificios relacionados 
con la fecundidad de la madre tierra. Para confirmar nuestro decir, 
constatamos a través de los relatos de españoles que, el santuario 
de Pachacamac era oscuro, lúgubre y mal oliente por los frecuentes 
sacrificios de sangre celebrados en élt. La constante oposición del 
Sol o de Vichama con Pachacamac parece apoyar nuestra hipótesis 
de ser Pachacamac un dios de las tinieblas luchando contra la luz. 
De ese modo estaríamos ante un dios Señor de la Noche con mayor 
poder y prerrogativas que Vichama su hermano solar, Señor del 
Día, dualidad y alternancia que se repite a diario. 


Uno de los primeros actos del gobierno inca cuando 
conquista Pachacamac fue ordenar la edificación de un santuario 


dedicado al Día o Punchao Cancha, más alto que la estructura del 
templo del dios costeño. 


En la antigúedad, el privilegio y misterio de la noche 
prevalecía sobre el culto a la luz o al día. Las tinieblas se semejaban 
al tibio claustro materno y existía una marcada preferencia por los 
cultos iunares, por los ritos y ceremonias efectuadas de acuerdo con 


¿q _————— 


4 M. Estete, 1945 (1533). 
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las fases del astro nocturno y sabemos del predominio, en la costa, 
de la adoración a la luna por sobre la veneración al sol* 


La religiosidad yunga tenía un aspecto diferente y distinto 
al culto solar, culto principalmente observado entre los habitantes 
de las serranías. El culto al astro solar tuvo su máxima expresión 
y grandeza con el auge inca, tiempos muy posteriores a los 
narrados aquí y último desarrollo de las culturas andinas antes de 


la invasión. 


La importancia de la luna, de su culto, de sus fases y la 
supremacía de la noche es considerado por Bachofenf como una 
manifestación de la mitología arcaica que surgió junto con un 
remoto derecho materno en los albores de la civilización griega. Es 
posible que en los Andes existiera una situación similar que estaba 
en vías de desaparecer ante el paulatino predominio del derecho 


parterno, al tiempo de la invasión hispana”. 


Mito de Con 


En pocas palabras contaremos el mito referente a la lucha 
entablada entre Pachacamac y Con, este último era un dios que no 
tenía huesos y andaba o quizá volaba, ligero y ágil acortando 
distancias, bajando las sierras y alzando valles. Pobló la tierra de 
hombres y mujeres que vivían en la abundancia, pero por algún 
disgusto que le dieron convirtió la tierra en desiertos dejándoles 
sólo los ríos para que con sus esfuerzos los hombres pudiesen 


subsistir?, 


Otra versión del mito relata la aparición de Pachacamac, 


5 Fray C. Castro y D. Ortega Morejón, 1974 (1558). 
6 J. J. Bachofen, 1988. 


7 M. Hernández, et. al., 1987. 
8 F. López de Gomara, 1941 (1552) Tomo 2, AS 
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reformador del mundo quien, con fuego y agua destruyó todo lo 
existente y, a las criaturas de Con las convirtió a los hombres en 
monos y a las mujeres en zorras. 


Por ser Pachacamac una divinidad más poderosa que Con, 
pobló la tierra de nuevos hombres y luego retornó al cielo. Esas 
fueron las razones por las cuales los naturales veneraban más a 
estos dioses por encima del culto al sol, luna y tierra?. 


Estos mitos hacen referencia al predominio en tiempos 
antiguos del dios Con y lo interesante es la mención de que no 
tenía huesos, y que era ligero. ¿Cómo lo representarían, cómo se 
lo figuraban? Pachacamac dios foráneo venció a Con con fuego y 
agua, su victoria por agua estaría favorecida o marcada quizá por 
la aparición del fenómeno llamado del Niño, corriente marítima de 
aguas cálidas venidas del norte y que aparece esporádicamente, con 


mayor o menor fuerza y que trae consigo lluvias torrenciales que 
siembran la destrucción en la costa. 


¿Qué puede indicar la lucha entre dioses, favorecido uno de 
ellos por lluvias como en el caso mencionado? No es la única 
noticia de desastres naturales que marcaron acontecimientos 
especiales y que fueron aprovechados por pueblos vecinos situados 


al margen de las catástrofes, que deseaban apoderarse de los bienes 
ajenos. 


En los relatos de los informantes de Avila, el dios Pariacaca 
tenía el atributo de provocar las lluvias que se podían traducir en 
avalanchas de piedras, de lodo y destruían pueblos enteros, 
fenómenos de las quebradas andinas. Entonces sus fieles, en este 
caso los yauyos invadieron la zona afectada y se posesionaron de los 
valles azotados por los desastres que dejaban indefensos a sus 
habitantes. En esa forma los grupos yauyos desplazaron a los 


/ 


9 Gutierrez de Santa Cruz, 1905 (1549 - 1603). 
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antiguos pueblos de la Cordillera Marítima cisandina de la costa 
central y dominaron las cabeceras de los valles del Rímac y de 


Lurín. 


A través de las narraciones de Avila de luchas entre dioses, 
se puede vislubrar situaciones pretéritas y la manera cómo grupos 
étnicos advenedizos se apoderaron de las quebradas y fueron los 
nuevos ocupantes y conquistadores de la región. Las luchas entre 
dioses son el reflejo de guerras entre distintos grupos étnicos pues 
cada uno de ellos veneraba a diferentes divinidades. Los 
conquistadores de una zona imponían sus propios dioses a las 
dominadas poblaciones lugareñas. y 


Estas circunstancias permiten señalar que en algún 
momento, una población extranjera dominó o por lo menos impuso 
su credo a los antiguos habitantes de la región. Significaba también 
un movimiento expansionista de influencias del dios Pachacamac y 
de su gente desde la costa central en dirección al norte. Sin 
embargo, como lo veremos más adelante esa fuerza pujante no 
necesariamente se traducía en una guerra, pues bien podía tratarse 
de una influencia impuesta a través de enclaves religiosos. 


Otro aspecto del mito de Con sería la explicación que daban 
falta de lluvias en la costa, como resultado de 

por el dios. El hecho de ser la divinidad 
ir las precipitaciones lluviosas en tierra 
dios en una divinidad relacionada con la 
ífero que se podía conseguir a través de 


los costeños sobre la 
un castigo impuesto 
responsable de suprim 
yunga, convertía a ese 
obtención del recurso acu 
sacrificios y plegarias. 


de Con permaneció a pesar de 
do. En ciertas crónicas como 
capítulos narra la creación 


La gran antigúedad del culto 
las vicisitudes y del tiempo transcurri 
en la de Betanzos”, en sus primeros 


A 
10 J. Betanzos de, 1968 (1551). 
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del mundo y habla de Con Tici Viracocha que vino de Tiaguanaco. 
El cronista emplea este término para el inicio de la creación, luego 
deja de lado la partícula Con para seguir con sólo Tici Viracocha, 
dios de la región sureña de tiempos posteriores. Unicamente para 
la idea de principio asocia Con con el mito de Tici Viracocha, 
hecho que sugiere una supervivencia, un recuerdo y una 
superposición de divinidades. 


Otro rezago del recuerdo Con se halla en Avila!!, al 
mencionar a un dios llamado Coniraya o Cuniraya muy anterior a 
la aparición de Pariacaca. ¿Este dios sin huesos y aéreo llegaría en 
sus recorridos hasta Nasca? ¿Las rayas y los famosos geoglifos de 
la pampa fueron acaso hechos para recrear la vista de Con desde 


los aires y desde los cielos, para transmitirle un mensaje de sus 
sacerdotes? 


Naturalmente todas estas preguntas son puramente 
especulativas, pero quizá el culto a Con estaría representado en la 
iconografía nasca en el personaje alado, portador de plantas útiles 
al hombre y que simula estar volando. Nos arriesgamos en el 
peligroso terreno de las cavilaciones porque hay que sugerir ideas, 
plantear hipótesis para futuros investigadores. 


Mito de Pachacamac y Pachamama 


Este fue recogido por el padre Villar Córdoba en el pueblo 
de Cullhuay de la provincia de Canta, en 1925 de labios de dos 
ancianos llamados Cajavilca y Carhuayali!?. 


Pachacamac, dios del cielo se unió a Pachamama y de dicha 
unión nacieron los gemelos llamados Willka, varón y hembra. 
Como en otros mitos andinos, murió el padre, desapareció en el 


FA 


11 G. Taylor, 1987. 
12 P. E. Villar Córdoba, 1933. 
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mar o se encantó en una de las islas del litoral. 


Quedóse viuda la diosa Tierra, sola con sus hijos y rcinaba 
la oscuridad en la soledad de la noche. A lo lejos vieron una luz 
situada en un distante picacho y se dirigieron hacia las vacilantes 
llamas. Salieron de Kappur por las fragosidades de Gasgachin de la 
quebrada de Arma, y en el camino monstruos temibles los 
acechaban. Al pasar por la laguna de Rihuacocha bebicron de sus 


aguas y siguieron adelante. 


Por último llegaron a una cueva conocida con el nombre de 
Wakonpahuin en el cerro de Reponge, habitada por un hombre 
semidesnudo llamado Wakon. En el fuego hervían unas papas en 
una olla de piedra y dirigiéndose a los niños, Wakon pidió fuesen 
a una fuente a tracr agua, pero el cántaro que les dio estaba rajado 
y por esa causa los niños tardaron en regresar a la cueva. 


Durante la ausencia de los mellizos, Wakon pretendió 
seducir a Pachamama y, al no lograrlo la mató y devoró parte de 
su cuerpo, guardando los restos en una olla. 


Al regresar los gemelos con el agua preguntaron por su 
madre y Wakon les dijo que no tardaría en volver, pero los días 


pasaban sin que apareciera. 


Huaychau, ave que anuncia la salida del sol, se compadeció 
de los niños y les contó la suerte de su madre y el peligro que 
corrían de continuar con Wakon. Les aconsejó ir a la cueva de 
Yagamachay, lugar donde estaba durmiendo Wakon y 
aprovechando de su sueño, atarlo de los cabellos a una gran piedra 
y escapar rápidamente, hecho que cumplieron los mellizos. 


En su huida los hermanos encontraron 4 Añas, la zorra les 
preguntó dónde corrían y al enterarse de sus cultas les escondió en 
su madriguera. Mientras tanto despertó Wakon y después de 
desatarse de la guanca O piedra, partió en busca de los mellizos. 
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Por el camino topó con un puma, un cóndor y una serpiente 
o amaru, pero no supieron decirle dónde se hallaban los niños. 
Después se cruzó con Añas, la zorra que astutamente le aconsejó 
subir a un empinado cerro y desde ahí cantar imitando la voz de la 
madre para que los pequeños fuesen hacia el cerro. 


Apresurado se marchó Wakon, sin darse cuenta que Añas le 
había tendido una trampa y al pisar la piedra, cayó al abismo, su 
muerte causó un violento terremoto. 


Los mellizos permanecieron con Añas, pero hastiados de 
alimentarse sólo con su sangre, le pidieron ir al campo a recoger 
unas papas. Allí encontraron una oca (Oxalis Tuberosa) en forma 
de muñeca y al jugar con ella se partió en pedazos. Lloraron lo 
niños por la pérdida del juguete y por fin se quedaron dormidos. 


Al despertar la niña contó su sueño a su hermano y cómo 
ella lanzaba su sombrero al aire y allí quedaba y, lo mismo sucedía 
con su ropa. Mientras los niños se preguntaban por el significado, 
vieron bajar del cielo una larga soga, sorprendidos, consultaron 
entre ellos y decidieron trepar por la cuerda y ver dónde les 
conducía. Subieron y subieron y llegaron al cielo donde hallaron 
a Pachacamac que se había apiadado por sus desventuras. 


Reunidos con su padre, fueron convertidos el niño en el Sol 
y la niña en la Luna. En cuanto a Pachamama quedó para siempre 


cata forma de un imponente nevado llamado hasta hoy día La 
iuda. 


El abandono de la diosa Tierra y de sus hijos es similar a 
otras narrativas de los Andes. Wakon es considerado por Villar 
Córdoba como un genio maligno, reminiscencia del lejano dios Con 
que, para él, es el dios del fuego. Hasta la fecha en el pueblo ”- 
Cullhuay se realiza por el mes de junio la danza de los Wakc «s. 
Es también el dios de las aguas y en los Atavillos Bajos se encuentra 
un manantial con el nombre de Kon yacu (agua de Con) que servía 
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según decían para que los muertos olvidasen sus vidas mientras 
seguían el camino a Huagoto. Siempre según Villar Córdoba 
existía otro adoratorio llamado Puma Kon (dios Con en forma de 


felino). 


En la búsqueda de los niños Wakon se encontró con un 
puma, un cóndor y un amaru, relato parecido al del dios Cuniraya 
cuando perseguía a la princesa huaca Cauillaca??. 


La similitud de una parte de los relatos de Wakon con el de 


Cuniraya en lo referente a la persecusión de un personaje y el 
encuentro con diversos animales y aves que le predicen ya sea el 
éxito o el fracaso, puede deberse a reminiscencias a un mismo mito 
sobre el dios Con. Una versión pertenecía a la cuenca del río 
Chillón y la otra al valle alto de Lima. Podía tratarse de un 
recuerdo del dios Con desterrado de la costa por Pachacamac, cuya 
permanencia se conservaba en las serranías bajo relatos distintos. 


Otra posibilidad sería un préstamo cultural de cuentos de 
origen europeo, que sufrieron transformaciones andinas en cuanto 
a la presencia de animales americanos. 


Por último la mención al terremoto acaecido a la muerte de 
Wakon podía haber sido una manifestación de Pachacamac, dios de 


los Temblores. 


Atributos de Pachacamac 


A través de los mitos se pueden observar los atributos de un 
dios y, es interesante hallar las facultades de una huaca, ver sus 
manifestaciones y sus transformaciones en la medida que una 
divinidad era adoptada por otro grupo étnico, de medir su poder 
en relación a otros ídolos. 


13 G. Taylor, 1987; cap. 2. 
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Importantes son los animales relacionados con el culto de 
una huaca porque serán representados en la iconografía de la 
cerámica, en los textiles y en la metalurgia. Con sólo la presencia 


de uno de aquellos animales o aves podemos relacionar la escena 
o el culto a un determinado dios. 


De los mitos narrados hasta aquí sobre Pachacamac, 
hallamos a una divinidad celeste que en cierta ocasión se hizo 
invisible y desapareció en el mar cuando dejó sola a Pachamama, 
o bien se hundió en el mar, en los abismos del océano para no 
enfrentarse con su hermano Vichama. 


La relación de Pachacamac con Vichama es el perpetuo 
enfrentamiento entre la oscuridad y la luz, entre la noche y el día. 
De ahí que este dios fuese también el Señor de la Noche!%, 


En el relato de Urpay Huachac, Pachacamac no intervino 
y se mantuvo alejado de los acontecimientos. El acto de desaparecer 
es común a otros dioses masculinos en los Andes y en su no 


participación en los acontecimientos dejaban solas a sus mujeres € 
hijos. 


Los informantes de Avila, en sus relatos muestran a 
Pachacamac con un atributo diferente: el de ser el Señor de los 
Temblores, aquel que tiene poder sobre las destructoras sacudidas 
sísmicas. El más pequeño movimiento de su cabeza desataba el 
temblor, su ira se manifestaba en la intensidad de los movimientos 
terráqueos y si se le ocurriera levantarse sería el cataclismo total. 
La magnitud de su enojo se presentaba en las sacudidas y los 


naturales le llamaban: Pachacoyochi(c) aquel "que hace temblar la 
uierra"!5 


A A 
14 M. Rostworowski, 1983. 
15 CG. Taylor, 1987; cap. 22, pp. 334 -. 333. 
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La particularidad de ser el dominador de las fuerzas 
telúricas le valió, no sólo la permanencia de su recuerdo, sino el de 
adquirir una amplia difusión, una vencración en lejanos rincones 


del territorio. 


En un país donde los terremotos son bastante Írecuentes y 
a veces terriblemente destructores, es comprensible la pervivencia 
de su culto. Esta divinidad manifestaba su descontento a través de 


las sacudidas sísmicas y las podría controlar o proporcionar a su 
antojo. 


La importancia de este atributo permitió a Pachacamac su 
permanencia y su evocación a través del tiempo. Es posible que la 
diversidad de sus otros atributos representen diversas fases de su 
culto, quizá variaciones en su fe. Se puede también suponer que 
con cada mito se aumentaban, se ampliaban sus ritos y sus 
influencias. Los dioses podían, con el correr del tiempo desarrollar 
nuevos aspectos, sufrir nuevas tendencias o difusiones. 


En una época se podía quizá dar énfasis a un atributo, a un 
culto y luego por difusión de nuevas costumbres cambiar o 
transformar las prácticas religiosas muy antiguas. 


En la historia de los incas se observan estas variantes cn la 
religiosidad cusqueña. Por ejemplo hasta la guerra contra los 
chancas prevalecía el culto a! dios Viracocha y, sus sacerdotes 
parece apoyaron la rendición cusqueña ante la eminente invasión 
chanca. Con el triunfo de Yupanqui se produjo un cambio religioso, 
los antiguos sacerdotes fueron depuestos y se dio el primer lugar al 


Sol, de quien el inca se dijo ser hijo. 


Yupanqui transformó e enriqueció el antiguo Inticancha al 
extremo de cambiarle el nombre por el de Coricancha, mientras el 
templo de Viracocha en Quispar Cancha permaneció rezagado. 


Estas noticias prueban que en el ámbito andino, como en 
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otros lugares del mundo, cambiaron las tendencias religiosas o por 
lo menos sufrían transformaciones. Con el culto a Pachacamac 
sucedió de igual manera, algunos de sus atributos cayeron en el 
olvido con e! correr del tiempo; sólo quedó el de ser el Señor de los 
Temblores, eclipsándose las otras cualidades a favor de aquella. 


El oráculo 


Los yungas eran muy aficionados a vaticinios y a consultar 
adivinos. Es por ese motivo que además de sus atributos, el dios 
Pachacamac gozaba de una gran reputación por sus oráculos; su 
dilatado prestigio le valió fuese consultado desde lejanos parajes. 


A pesar de su fama y de sus augurios, es curioso notar la 
experiencia de Atahualpa quien sostuvo una conversación con 
Francisco Pizarro durante su cautiverio. El Inca dijo que el oráculo 
mintío porque consultado cuando Fluayna Capac se hallaba 
enfermo, dijo que lo sacaran al sol, y cumplida su orden faileció. 
Huáscar a su vez le mandó preguntar quién en la lucha entre 
hermanos ganaría la contienda, y le respondió que él. Por último 
al arribar los hispanos, Atahualpa se dirigió al oráculo por sus 
augurios, y la respuesta le fue favorable. El Inca terminó diciendo: 


“es mentiroso y no es dios pues miente" a lo que le contestó el 
Marqués alabando la sabiduría del Inca!', 


Según otra versión, pasados dos meses de la prisión del Inca 
llegaron a Cajamarca el señor principal de Pachacamac junto con 
el llamado "guardián" del templo y Atahualpa pidió a Pizarro 
ordenara encadenar a este último por las mentiras vaticinadas””, 


En cuanto a López de Gómarra!? escribía que el santuario 


o o o 


16 P. Pizarro, (1571); pp- 57 - 58. 
17 Fernández de Oviedo, 1945 (1549); Tomo XII; cap. X. 
18 F. López de Gomara, 1941; Tomo 2, cap. CXXII. 
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era famosísimo y muy visitado por sus devociones y su oráculo. El 
cronista aseguraba que el mismo diablo se aparecía y hablaba con 
los sacerdotes. La ingenuidad hispana rivalizaba con la andina. 


En estas cortas páginas no pueden ser narrados todos los 
mitos, por ejemplo en los relatos actuales de los habitantes de las 
regiones selváticas, aún conservan recuerdos del lejano dios 
costeño, pero ellos lamentan haber perdido, haber extraviado el 
camino para llegar a él y se angustian por ello. Sin embargo, en 
los mitos selváticos la presencia de Pachacamac está relacionada con 


los movimientos sísmicos, con los terremotos. 


No sólo en la región del Anti existe la memoria y la 
presencia de Pachacamac. Aún hoy día los habitantes de la sierra 
cisandina de Lima o los pobladores de los vecinos Pueblos Jóvenes 
acuden al santuario en camiones o en autos a venerar al dios yunga 
con ofrendas de pisco o chicha, cigarrillos, maíz o coca; lo 
atestiguan los estudiantes de arqueología que trabajan en el lugar 
y también los guardianes de las ruinas. 


La existencia de esta veneración que aún recibe el viejo dios 
costeño permite advertir que no se trata de una divinidad muerta, 
confinada al pasado. Los que vienen a su santuario tienen fe en él, 
aún creen en su poder de aliviar, de mitigar sus congojas. Extraña 
pervivencia de cultos antiguos, casi telúricos. Profundas son las 
raíces del dios Pachacamac, ellas se hunden en un lejano y oscuro 
pasado envuelto en el ensueño de mitos y leyendas. 


Qué poco sabemos de las inquietudes, de las quimeras e 
ilusiones de los pueblos que habitaron antes que nosotros el mismo 
suelo, la misma tierra. Cuántos ignorados deseos, cuántos sueños se 
anidan en esa remota tradición autóctona. Ese pasado que también 
es nuestro y se asemeja a aquellos vagos recuerdos infantiles. 
sumergidos en un letargo de siglos que afloran esporádicamente 
coloreando con su presencia y con su sabor andino al peruano de 


hoy. 
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Las formas de lo invisible 


Max Hernández 


Una historia de milenios sir- 
vió de fundamento al siglo y medio 
que duró el imperio incaico. 
Llegados al territorio andino hace 
más de 10,000 años, los habitantes 
de estas tierras desarrollaron las ba- 
ses materiales sobre las cuales des- 
plegaron su existencia y crearon, 
palmo a palmo y siglo a siglo, un im- 
portante patrimonio cultural. La 
vida comunal, las estructuras sociales 
y las organizaciones estatales se 
constelaron en un universo de for- 
mas simbólicas compartidas. A través 
as diversas manifestaciones culturales se 
cordancia. El examen del modo como se 


de ellas, el conjunto de | 
organizó en armónica con 
fue configurando la acción recíproca entre el medio ambiente, las 
los logros técnicos, el desarrollo social y el 


destrezas manuales, A 
acontecer psíquico es de sumo Interes. 
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Desde tiempos muy remotos, el hombre ha interrogado a los 
fenómenos naturales y sociales y se ha enfrentado a las angustias y 
temores que surgían de su desamparo primigenio. La investigación 
moderna, siguiendo los caminos abiertos por la arqueología y la 
antropología, ha intentado reconstruir la producción material, las 
formas de organización social y las mitologías arcaicas. A lo largo 
de la historia de la humanidad, la complicada urdimbre cultural 
muestra impresionantes semejanzas. Las capacidades de los 
hombres para captar la realidad y actuar sobre ella han dado, en 
sus logros y en sus limitaciones, esta prueba maciza de la unidad de 
la especie. El ejercicio de las actividades de la caza, la pesca y la 
recolección, mediante las cuales los hombres obtenían su sustento 
en los albores de la civilización, requería de un tejido de 
interacciones que utilizaban el medio de comunicación humano por 
excelencia: el lenguaje. Este, además de los fines prácticos que 
cumplía, hacía posible que los hombres compartiesen preguntas y, 
en el intento de responderlas, tejiesen historias. Historias habitadas 
por seres extraordinarios: héroes y dioses. Joseph Campbell se 
refiere a la sutil modificación que transmutó la actividad de la caza 
en sacrificio ritual. Se hizo ofrendas propiciatorias a los animales 
victimados o a aquel señor de los mismos que habitaba allende los 
confines visibles dentro de los cuales discurría la existencia 
cotidiana. Sin su buena voluntad los hombres morirían de hambre. 
Se había establecido un acuerdo esencial, un pacto de reciprocidad. 


Las formas de vida vinculadas a las actividades de la caza y 
la recolección dependían de recursos cuyos ritmos de reproducción 
natural eran difícilmente previsibles. Con el tiempo se fueron 
gestando grandes transformaciones ligadas a la domesticación de 
plantas y animales. Se trataba de un paso audaz que llevaba al 
hombre más allá del simple tomar los bienes dados. El precario 
régimen propio de la caza y la recolección fue sustituido por modos 
produciivos capaces de asegurar, en cierta medida, el 
abastecimiento de las subsistencias. Todo ello fue determinando una 
relación más intensa con la tierra y una existencia más sedentaria. 
Los enigmas de la reproducción de plantas y aniniales eran temas 
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que capturaban la imaginación del hombre de la época. La lenta 
transición que llevó a la utilización de los primeros cultivos 
transformó los modos de interpretar los misterios de la vida. Los 
instrumentos de labranza abrían la tierra, penetraban en ella y 
permitían que se le introdujese semillas. Los primeros agricultores 
se habían apropiado, por así decirlo, de la "madre tierra" sobre la 
cual los dioses habían decidido que transcurriese la existencia de los 
hombres. La satisfacción por los logros alcanzados se dibujaba sobre 
la perplejidad ante la alternante generosidad y avaricia de la gran 
madre. En medio de ese clima emocional, el potencial fecundo de 
la semilla, que cifraba las inacabables recurrencias de los ciclos de 
las estaciones, de los días y las noches, y de la vida y la muerte, se 
constituía en símbolo mágico. La planta podía morir; de la semilla 
enterrada brotaba nueva vida. 


Ahora bien, los cazadores-recolectores trashumantes y los 
primeros agricultores aposentados en aldeas, tan distantes en el 
tiempo y tan diversos en su manera de vivir y en sus logros en 
cuanto a la cultura material, se habían organizado sin que las 
sociedades que constituyeron se dividieran de acuerdo a un sistema 
de clases sociales: eran otras las jerarquías que regían y otras las 
formas de desigualdad social. Son interesantes las investigaciones y 
las reflexiones con las que Rosa Fung ha llamado nuestra atención 
sobre el papel predominante que pudo jugar la utilización y el 
aprovechamiento de la fauna y otras riquezas marinas en el 
temprano surgimiento de sociedades complejas en la costa central 
del Perú. Estas sociedades eran bastante estacionarias. Los hallazgos 
arqueológicos dan testimonio de que hubo muy pocos cambios en 
más de mil años. Probablemente se trataba de comunidades cuyo 
gobierno asumía alguna forma de liderazgo teocrático corporativo. 


La información disponible sugiere que, sobre estas bases, un 
conjunto de transformaciones radicales, potenciadas entre sí, 
produjo una forma nueva de relación entre el hombre y la 
naturaleza. Esta se constituyó como en una suerte de ruptura. En 
un tempo acelerado se había conseguido someter, de modo 
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sistemático, algunos cultivos esenciales y algunos animales útiles. Se 
había generalizado la alfarería. Se abrían paso los nuevos 
descubrimientos técnicos para el manejo del agua y de la tierra. Los 
procesos de adaptación a la cambiante realidad ecológica pusieron 
en marcha nuevos sistemas sociotécnicos. Las consecuencias de esta 
transformación fueron extensas y profundas. Los procesos de 
diferenciación y especialización que la acompañaron generaron la 
necesidad de múltiples y complejos intercambios. La nueva 
situación requería de mecanismos de integración, regulación y 
control social más elaborados. No sabemos exactamento de qué 
manera tuvo lugar este nuevo modo de funcionamiento. Existen 
evidencias nítidas de la presencia de una marcada estratificación 
social a comienzos del llamado -no sin reservas- Horizonte 
Temprano. La sociedad andina había sufrido una radical 
metamorfosis. El examen crítico del conjunto de datos ha permitido 
a los investigadores inferir que una élite conformada por sacerdotes 
de deidades terribles, representaba ante la sociedad el poderío 
sobrenatural y proyectaba en cielos y tierra los símbolos de su 
poderío terrenal: habían surgido los reinos y señoríos teocráticos. 
Para Lumbreras, el gran criterio divisorio y ordenador de la 
evolución de la antigua historia del Perú está dado por la aparición 
de las clases sociales: a partir de estos inicios de la organización 
estatal. Como señala Richard L. Burger, la contemporaneidad de 
estos procesos con el horizonte Chavín no parece ser fruto del azar. 


Al llegar a este punto resulta necesario despejar algunas 
cuestiones previas. ¿Qué formas asume el recuerdo de aquellas 
generaciones de hombres que vivieron y desaparecieron "sin aver 
quedado dellos otra memoria -escribía Cieza de León en 1553- que 
las piedras y cimientos...?" ¿Cómo saber de qué modo evolucionó, 
en aquellos lejanos tiempos, la mentalidad del hombre de estas 
regiones? Los innumerables restos de la antigúedad andina 
constituyen el material a partir del cual se ha podido intentar una 
reconstrucción de la historia. La arqueología en el Perú se hallaba, 
a principios de siglo, sujeta a las direcciones impresas por Max 
Uhle. Las intuiciones germinales de Julio C. Tello y las propuestas 
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clasificatorias de Kroeber abrieron nuevos rumbos. Una constante 
exigencia en cuanto a los métodos de reconocimiento e 
interpretación y una progresiva articulación con la antropología, la 
etnohistoria y las demás ciencias sociales ha hecho posible trazar las 
líneas de un cuadro histórico de relieves nítidos, es decir, proponer 
la sintaxis que hace inteligibles los restos arqueológicos. | 


En cuanto a la segunda pregunta, vale la pena tomar 'en 
cuenta que las estructuras mentales más altamente organizadas son 
adquisiciones logradas al ritmo de la evolución del hombre, es 
decir, se han conformado en el cauce de la historia. Ahora bien, 
bajo cada nueva adquisición están los sedimentos que fue dejando 
cada tramo del recorrido. A través de su quehacer clínico -actividad 
que comparó con una labor de arqueología mental-, Freud 
desenterró evidencias que correspondían a modos de 
funcionamiento mental que se consideraban superados. Su 
admiración por Heinrich Schliemann, el descubridor de la antigua 
Troya, cantada por Homero y sepultada por el polvo de los siglos, 
era parte de su afición por lo prehistórico presente en todas las 
manifestaciones humanas -incluso las más modernas. Tal vez por 
ello pudo entender, también, que entre las ruinas dela vida 
anímica de los seres devastados por el sufrimiento psicótico, yacían 
elementos que correspondían a fragmentos de biografías quebradas 
por los efectos de traumas catastróficos acaecidos muy 
tempranamente. Á veces, antes de que esas personas hubiesen 
adquirido la capacidad de hablar; es decir, durante su prehistoria 


individual. 


Sin abandonar la perspectiva que abre la clínica 
psicoanalítica, cambiemos de escala. Prestemos atención a un 
laberinto de ruinas pétreas proveniente de aquel momento crucial 
del desarrollo andino en el que se formaban las clases, emergía un 
estado coactivo y se configuraba un ámbito económico que 
desbordaba los fímites estrechos de la región. Precisamente 
roducían estas notables expresiones artísticas y 


entonces se 
A lo de Chavín de Huantar es el monumento 


arquitectónicas. El temp 
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que contiene el más rico conjunto de símbolos que definen aquella 
uniformidad cultural. Los arqueólogos han podido contextualizar 
los hallazgos e inferir las configuraciones que pudo asumir la 
sociedad andina en esos tiempos. Las imágenes dispersas hilvanadas 
por el trazo arqueológico dan acceso a algunas franjas de las 
estructuras mentales que regían los comportamientos de los actores 
de ese drama cultural. Los imponentes restos nos dejan 
comprender aspectos singulares de una teocracia, eficiente y 
terrible y, a través de tal comprensión, acercarnos a las formas de 
pensamiento que pudieron corresponder a tal orden de cosas. 
Contamos para ello con una profusión de imágenes que refulge 
sobre la ausencia de textos. 


En la retórica psicoanalítica encontramos múltiples 
referencias a la arqueología y a la iconografía. De ello da cuenta un 
examen somero de sus metáforas. Pero, más allá de los símiles 
arqueológicos, los esbozos iconográficos y los tropos mitológicos, el 
psicoanálisis excavó los fundamentos de los fenómenos sociales, 
culturales y económicos. También indagó acerca de los orígenes 
históricos y sociales de los fenómenos psíquicos utilizando las 
herramientas provistas por la lingúística, la etnología, la mitología 
comparada, la historia de las religiones y otras ciencias sociales. 


La arqueología, en tanto que ciencia social, se propone 
organizar la información proveniente de los testimonios 
monumentales y los restos arcaicos. Si bien quienes labraron las 
piedras, modelaron el barro o edificaron los templos, realizaron sus 
creaciones con una evidente voluntad de duración, no pensaron en 
ellas como objetos de evidencia histórica. Por ello, para referirse al 
material empírico sobre el que trabaja el arqueólogo, el profesor 
Stuart-Pigott utiliza la expresión "evidencia inconsciente". El 
carácter de evidencia histórica le es conferido a posteriori, una vez 
que ha sido descubierto, estudiado e interpretado. Dicho de otro 
modo, el quehacer arqueológico evita las limitaciones de una 
mirada tercamente adherida a la facticidad de los datos. Así 
entendido, comparte con la labor psicoanalítica el esfuerzo por 
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trascender el simple ordenamiento de secuencias. Va más allá, 
intenta hacernos comprensible la urdimbre ignorada de la cultura 
y el transcurrir del proceso histórico. No es extraviado, entonces, 
tender un puente entre ambas disciplinas. Rotas las ataduras más 
convencionales, transitar por tal puente puede conducir a la 
"organización transductiva" de los datos entre ambos marcos 
conceptuales. En el cotejo, el peso de las condiciones materiales 
servirá para evitar enrarecimientos psicologistas, a la vez que la 
captación de relaciones imprevistas facilitará la intuición de las 
estructuras inconscientes de la cultura estudiada. 


Es algo más que una curiosidad anotar que Alfred L. 
Kroeber, quien en 1925 diseñó un cuadro cronológico esquemático 
de las civilizaciones andinas, había escrito en 1920 una crítica 
radical a las ideas planteadas por Freud en Totem y tabú. En 1939 
escribió una amend honorable que reivindicaba los valores del 
psicoanálisis. Este definía "verdades abstractas, expresadas a través 
de la imaginación intuitiva" referidas al universo de las culturas, tan 
notoriamente fluctuante. El alejamiento de Kroeber del positivismo 
de estricta observancia habría de expresarse también en la 
transformación que imprimió en 1942 al cuadro descriptivo de las 
civilizaciones andinas. La nueva versión delineaba una propuesta 
histórica que permitía captar el decurso de los acontecimientos. 


Habíamos dicho que parece estar bien establecido que un 
conjunto de procesos transformó la vida de las comunidades 
campesinas de los Andes centrales. El aumento de la población, el 
desarrollo de la alfarería, el dominio y la difusión del cultivo del 
maíz y la invención del telar de mano redundaron en la expansión 
de la vida aldeana y el avance de las técnicas de construcción. Se 
habían sentado las bases de la revolución que permitiría una 
primera integración regional. Las culturas de los andes orientales 
y de la selva baja no estaban plenamente diferenciadas y los 
contactos entre costa, sierra y selva eran múltiples y contínuos. La 
conjunción de todo esto produjo, en el último milenio anterior a 
nuestra era, importantes acontecimientos. Ellos ocurrieron durante 
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un período en cl que se configuró una unificación estilística 
extendida a una amplia superficie territorial. A esta etapa de la 
historia andina se le ha dado el nombre de Chavín. Los 
lineamientos que propuso Tello en 1921 para entender la 
emergencia de este patrón cultural siguen siendo debatidos. Para 
algunos, esta etapa de unificación estilística y cultural se originó a 
partir de un acelerado proceso de difusión que se extendió -vía el 
poder y el prestigio- a mancra de ondas concéntricas. Para otros el 
horizonte Chavín fue, más bien, expresión y resultado de una 
interacción recíproca de varias esferas regionales con diversos 
estilos locales que respondían a formas de organización sociales y 
de desarrollo ideológico en proceso de integración. 


Uno de los planteamientos centrales de Tello, dice que, en 
esta etapa, el horizonte andino se hallaba atravesado por un nexo 
religioso común. La idea ha sido aceptada y respaldada con amplio 
consenso. Establecido el inventario de los restos materiales fue 
posible ir más allá del aparente azar de su dispersión. La paciente 
labor de los arqueólogos permite una aproximación al orden 
original. No se trata de afirmar que el complejo estilo fuera tan sólo 
la expresión material y tangible de un culto religioso. La 
convergencia de nuevas técnicas de construcción de viviendas y 
centros ceremoniales, los avances en la tecnología agraria y el 
desarrollo textil y metalúrgico daban un particular impulso a la 
sociedad andina. Este se vertía en una expresión artística 
inconfundible y un estilo singular. Sus elementos han sido 
estudiados con rigor. Linearidad, simetría, repetición, 
prescripciones modulares, son algunas de las pautas convencionales 
a través de los cuales discurre un estilo esencialmente figurativo 
que incluye elementos abstractos y decorativos!. Piedra y arcilla 
traslucen, en sus incisiones y en sus formas, los trazos de la 


intimidad de un sistema de creencias y de afectos del que el estilo 
se constituyó en expresión. 


A —_ MMMM 


l. Debemos a Angel Garma las investigaciones pioneras sobre el arte decorativo visto desde 
la perspectiva psicoanalítica. 
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En este punto resulta necesario hacer una breve digresión. 
El arte Chavín expresa algunos aspectos de un culto mítico-religioso 
que surgió en determinado contexto histórico. Los cánones que 
rigen las distintas manifestaciones simbólicas no son los mismos. Los 
estudios relativos a los registros expresivos realizados en aquellas 
culturas en las cuales no existe la escritura no siempre han podido 
evitar la impronta que deja una visión letrada. Dicho en otras 
palabras, suelen ser "lecturas" de los datos visibles. Por otro lado, 
como ha señalado con tanta claridad Rudolf Arnheim, el 
pensamiento occidental fue estableciendo a lo largo de su historia 
una discriminación prejuiciosa entre el percibir y el pensar. Se 
procedía como si las potencialidades cognoscitivas propias de la 
actividad perceptiva fuesen inferiores a las del razonar. Es obvio 
que estamos rozando apenas un importante problema que va más 
allá del asunto concreto que estamos discutiendo. 


Los investigadores del estilo del horizonte Chavín han 
llamado la atención sobre su recurrente uniformidad. Al observarla 
de cerca podemos ver el modo como tecnología, contenidos y 
formas integran una apretada unidad en la que una imaginación 
colectiva temeraria anima motivos mítico-religiosos admirablemente 
estilizados. Conviene detenerse en un par de rasgos estilísticos que 
juegan un papel central en la estrategia iconográfica del arte 
Chavín: la profusa reiteración de algunos motivos y una complicada 
manera de tratar las representaciones figuradas. La repetición de 
detalles, o de figuras completas, en hileras o en bandas, produce 
una sensación de monótono ritmo. Las eses, volutas y espirales se 
multiplican. En un estudio sobre la iconografía maya y azteca, 
Cárcamo recuerda que "el concepto intuitivo de que la vida 
comenzó en un primer torbellino primordial es tan antigua como 
el mundo." La espiral representa esta fuerza generatriz de la vida. 
El segundo rasgo que reclama nuestra atención está dado por un 
modo de representación basado en comparaciones visuales. Rowe - 
quien mejor lo ha estudiado- apela a un símil literario. Lo 
denomina Kenning, utilizando un término precedente de la poética 
escandinava. Los Kenningar- a los que Borges ha dedicado algunas 
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páginas- son figuras del lenguaje que siguen una fórmula precisa: 
la comparación se mantiene implícita, se ha establecido una 
equivalencia por sustitución. En la poesía de los escaldas nórdicos 
ocurren en series. Los intonsos perciben tan sólo un desfile de 
menciones enigmáticas. Estas tienen que ver con la estructura de 
las palabras compucstas propia de las lenguas germánicas. Vale la 
pena anotar que Rowe procede de estricto acuerdo a la etimología 
misma de las palabras que componen el término iconografía: 
traduce una disposición particular de trazos captados visualmente 
mediante una figura del lenguaje. Ahora bien, al disiparse la 
penumbra asociativa evocada por la comparación establecida, se 
hace evidente que lo esencial de los trazos labrados en las piedras 
de Chavín no corresponde a estructuras del lenguaje: su impacto 
es visual e inmediato. Esto no quiere decir que no sean susceptibles 
de ser estudiadas de acuerdo a un modelo semiótico no subyugado 
por los signos lingúísticos. Dicho esto, procedamos a devolver la 
figura retórica al plano visual del que quiere ser traducción. La 
transposición pone de relieve que los Kenningar corresponden, en 
la mayoría de los casos, a las prolongaciones que salen de las 
imágenes, principales o secundarias, a modo de lenguas o cuellos. 
Si se trata de lenguas, surgen de bocas; si de cuellos, rematan en 
cabezas casi siempre de serpientes. El detalle elegido, como en un 
close-up sinecdóquico -la yuxtaposición fotográfico-retórica parece 
ser inevitable-, revela el sentido de la imagen principal que queda 
rígidamente controlada por los detalles que la asedian. Desde la 
perspectiva que ofrece el psicoanálisis, los mecanismos que se hallan 
en la base de los procesos de elaboración onírica analizados por 
Freud, son adecuados para dar cuenta de este sistema de 
representaciones. Para decirlo de alguna manera, es como si los 
mecanismos de condensación y desplazamiento, propios del proceso 


primario en su incesante movilidad, se hubiesen fijado, por un 
instante inmenso, en la piedra. 


El trabajo arqueológico nos permite acceder a un unive y 
de seres mitológicos de cerámica, piedra, tela, hueso y oro. Los 
investigadores han reconstruido, mediante inferencias, los procesos 
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que, impulsados por razones económicas, administrativas y técnicas, 
produjeron la especialización en varios oficios. Quienes los 
practicaban, agrupados de acuerdo a las diferentes ramas 
artesanales, llegaron a alcanzar niveles de excelencia como 
ceramistas, alarifes, hiladores, tejedores, talladores y orfebres. Así 
lograron una riquísima producción que el tiempo ha preservado en 
parte. Construcciones y otros objetos parecen ser los restos 
materiales de un culto religioso que dominó el mundo andino 
durante siglos. En la pétrea arquitectura de Chavín de Huantar la 
formidable iconografía, admirablemente estudiada por Rowe, 
sobrecoge. El complejo arquitectónico se asienta sobre plataformas 
sujetas por cantería y unidas por escalinatas. Consta de plazas, 
portadas y edificios. Uno de éstos, realizado de acuerdo al patrón 
de los templos precerámicos de la costa, tiene la planta en forma de 
U invertida. Es el viejo templo. Otras estructuras son piramidales. 
La ubicación del conjunto guarda -como señala Lumbreras- muy 
poca correspondencia con la magnitud del esfuerzo que supone la 
factura y lo costoso que debió haber resultado su mantenimiento. 
El lugar, separado del océano por dos cordilleras y de la selva 
amazónica por otras dos, está situado en el encuentro de dos ríos 
en una encrucijada de vías de pasaje naturales. Rowe estableció en 
1962 la secuencia que pudo haber seguido su construcción. No 
obstante, Kauffmann considera que fue edificado sin dilación 
(cultural o cronológica) significativa. Piensa que pudo haber sido 
concebido bajo un solo plan arquitectónico. Al margen de las 
discrepancias sobre el fechado, interesa apuntar que el conjunto 
mantiene un importante grado de coherencia arquitectónica. Los 
muros pétreos, las escalinatas y los dinteles monolíticos irrumpen 
en la tierra y afirman la poderosa voluntad que regía el mundo 
hierático y ceremonial que los había consagrado a los dioses. 


Los templos están guardados por cabezas con cabellcras de 
serpientes y colmillos de jaguar. Tras las paredes del templo más 
viejo se ingresa a las galerías de piedra que albergaban su olimpo 
subterráneo construido a lo largo de siglos. Dispersos entre los 
fragmentos, se yerguen los altares líticos de adoración y sacrificio. 
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Falcónidas y caimanes, hombres-pájaros atigrados o felinos 
emplumados con características humanas; las esculturas combinan 
lo humano y lo animal, lo aciago y lo venturoso. Evocan 
asociaciones, ora genealógicas ora mitológicas, con un aura 
sobrenatural, referidas de manera inmediata a representaciones 
divinizadas de las fuerzas que dominan la naturaleza. La vocación 
de dominio se transparenta en las incisiones y se conjuga con la 
intención de hacer patentes las fuerzas primigenias. Los seres 
sagrados: el halcón, el jaguar y la serpiente están representados de 
manera estilizada. El halcón alude a las potencias del vuelo. El 
felino sugiere la relación entre la fuerza del jaguar y los poderes 
sobrenaturales. Los misterios del cambio de piel y las asociaciones 


fálicas que puede evocar, hacen de la serpiente un símbolo plural 
y poderoso. 


Las figuras insólitas parecen estar regidas por una singular 
dialéctica de lo fascinante y lo aterrador, de lo anhelado y lo 
temido. La turbulencia afectiva que habría llevado a los sacerdotes 
y artesanos de Chavín a crear e inventar trazos inéditos vibra hasta 
en las más abstractas incisiones ornamentales sin perturbar la 
quietud de la piedra. Las experiencias existenciales de desgarro y 
desamparo, de afirmación y poder, han madurado la necesidad de 
hacer pactar a los contrarios. Más aún, de trascenderlos. Cómo no 
recordar a Eliade: los opuestos concebidos como los aspectos 
complementarios de una realidad única; la unidad y la totalidad 
como "nostalgias" reveladas en los mitos y realizadas en los ritos. 


El lanzón, pétrea encarnación de un dios antropomorío, 
hechiza y espanta. Recordamos el verso de Neruda: "Como una 
lanza terminada en fuego, apareció el maíz, y su estatura". La gran 
imagen, cual colmillo gigantesco, se encarna en la tierra presta a 
abrir sus fauces voraces. Sus pupilas excéntricas comunican su 
función tutelar: hay calma en ellas. Los canalículos que recorren la 
creación monumental llevan a pensar que presidió los rituales y 
exigió las ofrendas de un culto sacrificial. Los gestos hieráticos de 
la violencia sagrada se han inscrito en la gran piedra que consagra 
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un pacto de sangre entre la vida y la muerte. Como lo ha señalado 
Eielson: "el colmillo del jaguar, erigido a símbolo del poder divino 
es también una temible advertencia del poder terreno en manos de 
la casta sacerdotal". Una representación presumiblemente tardía de 
la misma deidad muestra un suerte de medusa con sierpes por 
cabellos y garras y colmillos prominentes. El ceño fruncido otorga, 
esta vez, ferocidad a la mirada. 


Hemos mencionado el tema -por lo demás, poco 
tratado en los trabajos de arqueología accesibles al público no 
especializado- de los sacrificios humanos. La distribución de la 
cerámica y de los restos, humanos y animales, hallados por 
Lumbreras en la Galería de las Ofrendas (situada bajo el atrio del 
templo más antiguo) parece corresponder a la lógica de un orden 
ritual. No es excesivo inferir que en las ceremonias de Chavín de 
Huantar el sacificio constituía el punto nodal de la constelación 
religiosa. Kauffmann ha señalado un asunto importante. La 
relación entre religión y circunstancias agrarias es más intensa en 
los Andes que en otras partes: ninguna otra sociedad agrícola tuvo 
que enfrentar un territorio más hostil. Esta situación exigía que se 
actuase sobre los poderes sobrenaturales para garantizar la 
posibilidad de una existencia amenazada por el constante asedio del 
medio ambiente. Religión y tecnología, en activa amalgama, 
defendían las fronteras agrícolas. El viejo templo da cara al levante. 
Su eje coincide bastante bien con la proyección del recorrido del sol 
en el solsticio de verano. El valor que los conocimientos 
astronómicos pudieron tener en los momentos de las grandes 
transformaciones en la agricultura se hallaba incrustado en el 
centro de una concepción mágico-religiosa. La élite reunida en el 
centro ceremonial ostentaba el saber y el poder y administraba el 
terror en nombre de los dioses del panteón cuyas representaciones 


pétreas presidían los rituales. 


Uno de los motivos iconográficos más frecuentes es el de la 
boca estilizada del felino. Se halla representada por doquier. La 
relación entre la plétora de bocas feroces y los ritos propiciatorios 
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del sustento, se impone de suyo. Víctimas y ofrendas aplacan a los 
dioses voraces. Ruegos y ceremonias imploran su benevolencia. 
Ambas intenciones están inscritas en la lógica de la reciprocidad. 
Además, el sacrificio cumple otra función, esta vez en el plano 
social; al concentrar sobre la víctima el malestar de las disensiones 
y rivalidades internas se facilita una salida para evitar que la 
violencia estalle dentro de la comunidad. Tal es la tesis que sostiene 
René Girard. Así, el sacrificio contribuye a restaurar la armonía y 
a reforzar la cohesión social. La participación comprometida de los 
asistentes asegura estos efectos. En la comunión fascinada de la 
violencia ritual, oblación y terror, expiación y culpa, coincidían. 
Una trama de identificaciones grupales, con la víctima y con el 
sacrificador, movilizaba la imaginación, los sueños y las 
alucinaciones de los participantes.? Rodeados por la oscuridad y el 
silencio, eran mudos testigos del espanto: lo sentían -se podría decir 
lo padecían- en su propia experiencia sensorial. 


Otros seres míticos que animan el horizonte Chavín parecen 
debatirse en una pugna agónica y suntuosa entre la vida y la 
muerte. El obelisco Tello, inciso en las cuatro caras de la piedra, ha 
sido considerado como una deidad hermafrodita o como la 
representación de dos deidades sexuales. El animal que inspiró la 
representación -haya sido un saurio o un felino-, es visto al mismo 
tiempo desde ambos perfiles y por dentro y por fuera. Adquiere la 
apariencia de un dragón formidable cuyas entrañas contienen, a 
manera de una inmensa cornucopia, el espléndido caudal de la 
naturaleza: la abundancia como producto de una cópula misteriosa. 


La piedra erguida alberga una explosión de vida guardada por los 
colmillos de la destrucción. 


También pertenecen al mismo horizonte las imágenes en 
piedra y en.tela en las cuales Patricia Lyons, ajustando su 
investigación a principios metodológicos exigentes, discierne los 


2. Alana Cordy-Collins piensa 


que la intrincada imaginería Chavín podría derivar de 
experiencias con alucinógenos. 
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trazos de la vagina dentata. María Rostworowski y Daniel 
Malpartida, quienes concuerdan con tal interpretación, ven en ella 
la presencia de lo femenino sobrenatural. Bajo la expresión 
manifiesta se encontraría latente una gran madre que habría 
ejercido el dominio en los planos del parentesco, de la producción 
y de la religión. Conocer las estructuras de parentesco que regían 
en la sociedad andina en aquella lejana época, serviría de anclaje 
más seguro a estas propuestas. Sin tal conocimiento, solamente es 
posible especular y hacer algunas inferencias hipotéticas. Parecen 
oirse los ecos de la polémica tesis de Bachofen. Este teórico de la 
evolución social, inscrito en la gran tradición dialéctica del siglo 
XIX, había hecho referencia al matriarcado. Es decir, a la 
institución que expresaba la importancia que el vínculo matrimonial 
llegó a tener dentro de la comunidad. El matriarcado habría 
ocurrido, según él, a medio camino entre la maternidad sin 
matrimonio y el derecho conyugal paterno. Freud había tomado las 
hipótesis de Darwin y de Robertson Smith como las piezas 
fundamentales de su razonamiento. El parricidio y el festín totémico 
eran para él las experiencias culturales fundantes. Por ello, cuando 
se refirió a la propuesta de Bachofen, lo hizo muy de pasada. Sin 
embargo, se preguntó acerca de la posibilidad de que las grandes 
deidades maternas hubieran precedido a los dioses paternos. 


En todo caso, lo cierto es que las divinidades femeninas, 
masculinas y hermafroditas y los sistemas de alianza, filiación y 
parentesco, tienen en común la referencia a las relaciones sexuales. 
En conexión con este tema, vale la pena detenerse a considerar las 
dos columnas cilíndricas que en la actualidad flanquean el acceso al 
portal del templo. Siendo piezas arquitectónicamente funcionales es 
poco probable que hayan servido como objetos de culto. Podrían sí, 
representar deidades menores: "ángeles" o guardianes de los dioses. 
Tal, la hipótesis de Rowe. Una de las imágenes tiene, en la región 
correspondiente a los genitales, dos hileras de dientes frente a 
frente, como una vagina dentada. La otra tiene una sola hilera de 
dientes con un colmillo central único -o un pico de ave de presa, 
como propone Kauffmann- a manera de atributo fálico. 
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Estas imágenes son parte integral del mundo de las 
creencias y temores del período en mención. Si la cópula está 
representada en el obelisco Tello como un entrelazamiento 
laberíntico y exuberante, estas columnas la anticipan como 
encuentro feroz. Las fauces sexuales y el colmillo amenazante 
ocupan el lugar de los genitales. Como en los Kenningar, se ha ido 
más allá de la comparación. La sustitución ha creado un efecto de 
equivalencia. Se ha producido así una suplantación importante que 
evoca y equivoca la relación existente entre la opresión teocrática 
y la prohibición sexual. Como en un estremecimiento solidificado 
la muestra y la oculta. La referencia es carnal y familiar y sin 
embargo extraña. La distancia de los siglos nos permite entrever los 
indicios de aquella renuncia a la satisfacción sexual y de aquella 
interiorización de las tendencias agresivas que la civilización ha 
exigido a los individuos. A la vez, nos hace evidente la marca del 
dominio social que impuso la coalición de sacerdotes y artesanos. 
Los genitales armados con los colmillos del jaguar -o con el pico de 
ave de presa- simbolizan la presencia ubicua de los poderes 
sobrenaturales, aún en lo más íntimo del hombre, y definen el 
secuestro de la naturalidad de lo sexual por los mecanismos de la 
represión y la idealización. 


Conviene que nos detengamos en la anterior proposición. 
En ella se postula que estas imágenes constituyen el signo tangible 
de un evento fundante en el que la opresión social y la represión 
sexual se instituyen en un único momento. Freud sostuvo, en 1910, 
que los genitales, orgullo y esperanza de los seres vivientes, fueron 
adorados como dioses y transmitieron la virtualidad divinizada de 
sus funciones a las actividades de los hombres. La transfiguración 
de su naturaleza básica dio origen a numerosas divinidades. Llegó 
un tiempo cuando la relación entre las religiones y la actividad 
sexual se ocultó. Lo que muestran las incisiones de las columnas del 
templo de Chavín es el instante cuando el vínculo que anuda la 
opresión social y la represión sexual quedó sustraído a la conciencia 
del grupo comunitario por el mismo trazo que lo instituyó. Si 
queremos discernir cuáles son los hilos que conforman el vínculo 
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necesario entre opresión y represión y comprender su también 
necesario ocultamiento, es menester hacer explícita la naturaleza de 
la relación entre ambos fenómenos. Joel Kovel ha explorado, en la 
situación presente, la dialéctica que se juega entre el nivel "objetivo" 
de las representaciones -sostenido, en parte, por la exclusión de lo 
subjetivo- y el nivel "subjetivo" -constituido, en parte, por la 
exclusión de lo objetivo. En el caso que estamos examinando nos 
referimos a una época en la que esta forma de distinguir entre lo 
subjetivo y lo objetivo no se había establecido. Intentemos hacer 
algunas calas en el espesor de la reconstrucción hipotética de lo 
ocurrido con los hombres de la cultura Chavín. Tal vez así podamos 
aprehender la relación recíproca entre las fantasías y vivencias (que 
nos son desconocidas) y la experiencia de un medio ambiente (que 
nos es conocido gracias al trabajo de los arqueólogos). El creciente 
dominio obtenido por los hombres sobre la naturaleza adversa creó 
riquezas jamás vistas. El vientre de la deidad hermafrodita 
representaba la eclosión de esta inmensa germinación: la apoteosis 
de la fertilidad. Al mismo tiempo cobraba fuerza un movimiento 
diferenciador que iba delineando funciones y decantando estratos 
sociales dentro de la comunidad. Todo ello permitió que un 
segmento de la misma -aquél ligado a las actividades administrativas 
e ideológicas- ejerciera el dominio sobre el conjunto de la sociedad. 
La expresión mágico-religiosa de este poder concreto fue oficiada 
por la casta secerdotal. La revolución de la producción agraria 
había multiplicado la fertilidad de la tierra. La nueva situación 
demandaba un mayor trabajo y una más complicada administración 
de los asuntos de la comunidad. En el curso del desarrollo social 
aquello de lo divino y lo sagrado proveniente de lo sexual fue 
secuestrado en función de las nuevas exigencias. Tras lo que 
sucedía se iban perfilando los contornos de una vaga intuición: era 
necesario un sacrificio de lo sexual en aras del proyecto civilizador. 
El imperativo social fue impuesto por la dominación teocrática y se 
constelaba en una imaginería terrible que gravitaba sobre los 
individuos que conformaban una sociedad dependiente del 
quehacer agrícola. Los ciclos de la siembra y la cosecha, las 
alternancias entre la salud y la enfermedad, los estremecimientos 
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del sexo y la agonía, eran orquestados por rituales que regulaban 
el imaginario social y remitían las representaciones sexuales a las 
profundidades psíquicas. Concurría a ello la impresionante fuerza 
de las imágenes, de los mitos y de los ritos. La renuncia sexual 
tenía un costo: generaba urgencias internas. Así, se reforzaba el 
sistema pues éstas, a su vez, animaban el imaginario terrorífico. 
Opresión social y represión sexual quedaban amarradas, al margen 
del conocimiento de la comunidad, por un lazo de fibras 
contradictorias. 


Hay algo más. Como ha sugerido Burger, los cambios en el 
sistema social requerían de una "ideología" que explicase de algún 
modo la nueva situación, particularmente el dominio de un grupo 
sobre el conjunto social y la expansión que se extendía sobre 
comunidades y regiones dispares. Además de las tareas 
administrativas, otras dos se presentaban ante el pensamiento de los 
hombres de la nueva sociedad: sancionar el poder establecido y 
redefinir la identidad cultural del grupo extendido. Es posible que 
el culto Chavín también cumpliese con ese doble cometido. 
Deidades y oficiantes, ceremonias y fieles, tejían solidaridades 
mítico-religiosas. Como ha señalado Kauffmann, la imposición de 
una estructura mágico-religiosa rígida debió ser recurso importante. 
Grupos sociales con intereses diversos -incluso contrapuestos- y 
comunidades diferentes podían compartir las mismas 
representaciones. Ahora bien, lo que se conoce acerca de los 
patrones andinos de propagación de los cultos religiosos indica 
grandes diferencias con los patrones judeocristianos de expansión 
religiosa. Los estudios de María Rostworowski sobre Pachacamac, 
un antiguo culto regional posterior al Chavín, que se mantuvo 
incluso en plena hegemonía Inca, proporcionan claves interesantes. 
Parece que el culto se propagaba de modo más bien aditivo que 
sustitutivo, se insertaba dentro de los mecanismos de reciprocidad 
y discurría utilizando el idioma del parentesco. Es concebible que 
el modelo observado en Pachacamac hubiese recogido elementos de 
una tradición antiquísima en los Andes. En este sentido y con 
referencia a la tenacidad y resistencia de ciertas costumbres andinas 
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frente al desgaste del tiempo, es interesante señalar que algunas 
imágenes Chavín tienen sus lejanos antecedentes en los tejidos 
correspondientes al Precerámico de Algodón, sólo que el arte 
Chavín las llevó a un grado de elaboración y refinamiento 


sorprendentes. 


La importancia de Chavín de Huantar y lo extenso del 
horizonte que lleva su nombre nos habla de una trama, apretada 
y concreta, entre culto y poder. En las condiciones materiales en 
que se dio el desarrollo andino, los hombres de un grupo social 
privilegiado eran encargados no sólo del saber religioso. Mediante 
éste, con éste y por éste, a través de sus relaciones exclusivas con 
los dominios sacralizados eran, en la práctica, amos y señores de las 
condiciones de reproducción de las plantas, de los hombres y de las 
relaciones sociales. Constituían una élite poseedora de una vasta 
experiencia acumulada, capaz de administrar su sabiduría. Sobre 
estas bases "ideológicas" se constituyó el estado teocrático. Godelier, 
en sus trabajos antropológicos, ha puesto en claro la sutil dialéctica 
que desplegándose a partir de la posesión restringida de los rituales 
de propiciación y fertilidad y de la administración secreta del 
conocimiento llega al "monopolio “imaginario” del "monopolio *del 
imaginario”. No olvidemos que se trata de medios de reproducción 
de la naturaleza y de la sociedad que sólo desde un punto de vista 
moderno podemos considerar como imaginarios. Visto desde la 
perspectiva de la dinámica del control social, el monopolio de esta 
minoría se extiende al monopolio de los bienes y servicios 
materiales. Pero, hay un asunto crucial: los sacerdotes debieron ser 
los primeros y más fervorosos creyentes; padecieron su vocación en 
temor y reverencia. El privilegio que otorga el poder, se expresa y 
representa como si fuese para el servicio y el beneficio de la 
comunidad en el contexto "imaginario" del interés general. 


Sin poder llegar a la experiencia específica de los pobladores 
ni saber cuál fue su lenguaje, sin conocer sus sistemas de 
sus formas de intuición de lo sagrado, la 


parentesco ni e 
es religiosas que animaron el 


aproximación a las concepcion 
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representaciones arcaicas de la experiencia primigenia del hombre 
en su enfrentamiento a la naturaleza hostil y a su propia realidad. 
Surgieron en medio del asombro y el espanto, la violencia y lo 
sagrado, el terror y el goce, el triunfo y la derrota. De ese modo se 
produjo la riqueza de significados con la que los antiguos habitantes 


de estas latitudes vivieron su relación con el trasfondo más antiguo 
de lo andino: la tierra. 


Bibliografía 
AGUINIS, M. (1988) Caín o el revés de un héroe. Revista de Psicoanálisis. Vol. 


XLV, No. 1; Pp- 

ARNHEIM, Rudolf (1971) El pensamiento visual. EUDEBA, Buenos Aires. 

BACHELARD, G. (1965) La poética del espacio. Fondo de Cultura Económica, 
México. 

BURGER, R.L. (1989) El horizonte Chavín: ¿Quimera estilísitica o metamorfosis 
socioeconómica? Revista Andina. Cusco, V. 7, No. 2. pp- 543-573 

CAMPBELL, J. (1989) The Power of Myth. 

CARCAMO, Celes E. (1943) La serpiente emplumada. Psicoanálisis de la religión 
maya, azteca y del sacrificio. Revista de Psicoanálisis. Vol. l; pp- 
5-38. 

CORDY-COLLINS, Alana (1971) "Chavín Art: Its shamanistic/hallucinatory 
Origins". Precolumbian Art History. Ed Alana Cordy Collins. 

Palo Alto, California; pp- 353-362. 

DANIEL, Glyn (1974) Historia de la arqueología: de los anticuarios a V. Gordon 

: Childe. Madrid, Alianza Editorial. 

EIELSON, J.E. (1981) La religión y el arte Chavín. Chavín. Ed. Lavalle J.A. € 
Lang; W. Pp. 15-48. Banco de Crédito, Lima. 

ELIADE, Mircea (1962) Meéphistophéles et 1 Androgyne. Gallimard, París. 

FREUD, Sigmund (1900) The Interpretation of Dreams. S.E. Vals. 3-4. Hogarth, 

Londres. 

(1910) Leonardo da Vinci and a Memory of his Childhood. S.E. 

11; Hogarth, Londres; pp. 63-137. 

(1913) Totem and Taboo. S.E. Hogarth, Londres; pp. 1-161. 

72) El temprano surgimiento en el Porú de los sistemas socio- 

Políticos complejos: Planteatniento de una hipótesis de desarrollo 

original. Apuntes arqueológicos, Lima, No. 2, pp- 10-32 

GARMA, Angel (1961) Psicoanálisis del arte ornamental. Ed. Paidós, Buenos Aires. 

GIRARD, René (1972) La violence et le Sacré. Grasset, París. 


FUNG, Rosa (19 


Las formas de lo invisible 89 


GODELIER, Maurice (1989) Lo ideal y lo material. Taurus, Madrid. 

KAUFFMANN, Federico (1987) Gods of Sustenance (Andean Religion) The 
Encyclopaedia of Religion. Ed. Mircea Eliade et al. V. 13 pp. 465- 
472. Nueva York. Macmillan. 
(1989) Chavín de Huantar: el monumento. Boletín de Lima. No. 
65; pp. 43-49. 

KOVEL, Joel (1976) The Marxist View of Man and Psychoanalysis. Social 
Research. Vol. 43; pp. 220-245. 

KROEBER, Alfred L. (1920) "“Totem £ Taboo': An Ethnological Psychoanalysis”. 
American Anthropologist, 22; pp. 48-55 
(1939) ""Totem and Taboo' in Retrospect". American Journal of 
Sociology, 56; pp- 446-451. 
(1944) Peruvian Archaelogy in 1942. Viking Fund Publication in 
Antropology. Nueva York. 

LUMBRERAS, Luis G. (1981) Arqueología de la América Andina. Ed. Milla 
Batres, Lima. 
(1990) Visión Arqueológica del Perú Milenario. Ed.Milla Batres, 
Lima. 
(1989) Chavín de Huántar en el nacimiento de la civilización 
andina. INDEA, Lima. 

LYONS, Patricia (1978) Female Supernaturals in Ancient Peru. Ña upa Pacha No. 
16. Institute of Andean Studies. 

MALPARTIDA, Daniel (1988) Los dioses andinos y los sacrificios humanos. 
Psicoanálisis eidentidad. Sociedad Peruana de Psiconanálisis. pp. 
947-254, Lima. 

ROSOLATO, Guy (1975) Culpabilité et sacrifice en Psychanalpse et sémiotique. 
Ed. A. Verdiglione pp. 65-81. Union Générale d'Editions. Paris. 

ROSTWOROWSKI, María (1983) Estructuras andinas de poder: ideología 


religiosa y política. 1EP. Lima. 


Biblioteca Enrique Encinas | Hospital Víctor Larco Herrera 


Pachacutec y el incesto dinástico 


Moisés Lemlij 


Cuando llegaron los  es- 
pañoles al Perú liderados por Pi- 
zarro, tuvieron la buena fortuna de 
encontrar una guerra fratricida en- 
tre Huascar y Atahualpa, hijos del 
Inca Huayna Capac, que les facilitó 
la conquista. Luego de atrapar a 
Atahualpa, faltando a su palabra, y 
tras cobrar un importante rescate, lo 
ejecutaron alegando que había ase- 
sinado a su hermano Huascar y que 
había cometido incesto. No cabe du- 
da que estas "faltas" sirvieron de ex- 
cusa, pero a la vez, debió haberles 
causado verdadero horror el matrimonio del Inca con su hermana. 
Sabemos que Freud nos dice en las Conferencias (1916-17) que en 
los mitos de las grandes civilizaciones, el incesto, que tanto aterra 
a los humanos, era permitido sin mayor aspaviento para algunos 
dioses. También señala dos notorias excepciones al tabú del incesto: 
los faraones del antiguo Egipto y los incas del Perú, quienes 
transformaron el incesto en privilegio obligado de los soberanos. 
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Vamos a intentar cxponcr lo que se sabe del incesto real y 
bosquejar un intento de comprensión. 


Personajes 


LOS INCAS 

Los hermanos Ayar (míticos) 

Cachi, y su hermana y esposa Guaco 

Uchu, y su hermana y esposa Cura 

Auca, y su hermana y esposa Ragua 

Manco (ler Inca)”, y su hermana y esposa Ocllo 


Viracocha Inca* - Inca que tomó su nombre del dios Viracocha. 
Urco - su hijo favorito elegido como corregente y sucesor. 
Yupanqui? - hijo menor de Viracocha, se convertiría en Inca 
Pachacutec (aquél que cambia al mundo) 

Tupac Yupanqui Inca* - hijo de Pachacutec 

Mama Odllo - su hermana y esposa (Coya) 

Huayna Capac? - hijo de Tupac Yupanqui y la Coya 

Cusiramay - hermana y esposa de Huayna Capac 

Ninan Cuyuchi - hijo de Huayna Capac (heredero que muriera 
antes de acceder al trono). 

Huascar* - hijo de Raura Ocllo y Huayna Capac. 

Atahualpa* - hijo de Tupa Palla y Huayna Capac. 

Manco Inca - hijo de Huayna Capac e inca títere de los españoles, 
quien más tarde se rebelaría. 

Sayri Tupac - su hijo 

Cusi Huarcai - su hermana y esposa 


LOS CHANCAS - grupo étnico rival de los Incas 
Uscovilca - rey chanca que emprendiera la campaña para 
conquistar al Cusco y que fuera derrotado por Yupanqui. 


* * Incas gobernantes. 
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LOS DIOSES 
Viracocha - de quien Viracocha Inca tomó su nombre. 


Inti - el Sol, culto propiciado por Pachacutec 
Huaca - deidades locales - podían ser el espíritu de una montaña, 


río, etc. 


LOS EUROPEOS 
Pizarro - el conquistador 
Carlos - Rey de España 
Felipe - Rey de España 
Julio II - Papa 


1. Un poco de historia 


Se ha propuesto una división andina por horizontes, con las 
épocas de expansión de ciertas culturas a través del territorio, 
intercalados por períodos intermedios que corresponden a los 
florecimientos locales. De acuerdo con esta propuesta, un 
intermedio temprano precedió a un horizonte temprano (Chavín), 
y fue seguido por un intermedio medio (Mochica, Nazca, entre 
otros). Continuó luego un horizonte medio (Tiahuanaco-Wari) que 
dio a su vez lugar a un intermedio tardío (Chimú, Chincha, 
Chancay y demás) el cual concluye con la expansión Inca u 


horizonte tardío. 


La época comprendida entre los siglos X y XV representa 
una transición entre dos hegemonías, la de la cultura Wari y la de 
la Inca. El Estado inca tuvo un tardío desenvolvimiento en el 
concierto de las altas culturas prehispánicas. Milenios lo separan de 
los inicios de la civilización andina. Su auge principia con la 
expansión a fines del siglo XIV o principios del XV. Su desarrollo 


quedó trunco por la aparición de los hispanos. 
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Luego de la fundación del Cusco, según cuenta el mito, por 
Manco Capac, el hermano Ayar que sobreviviera, los incas fueron 
sólo uno de los grupos étnicos que vivía en los Andes. Organizaron 
una Cultura agrícola y teocrática, sin ser aún los más poderosos. 
Contínuamante se enfrascaban en luchas fratricidas puesto que no 
tenían una clara línea de sucesión, y cada uno de los muchos hijos 
del inca podía reclamar el trono. 


Según la leyenda de la guerra de los Chancas, el momento 
de la expansión se inició tras el ataque enemigo y el triunfo inca. 
La secuencia de soberanos forjadores del estado es corta, y su 
desarrollo violento. 


Se puede designar a Pachacutec Inca Yupanqui, victorioso 
en la guerra contra los Chancas, como el forjador del Estado Inca; 
sin embargo, sus dominios eran aún reducidos en comparación con 
los avances posteriores. Le siguió en cl gobierno Tupac Yupanqui, 
gran conquistador y organizador. Con Iluayna Capac llegaron los 
incas a los límites de su Estado; sus guerras se sucedían en los 
confines del mundo civilizado de aquel entonces. La reciprocidad, 
que constituyó el factor principal y el medio para la creación y 
expansión del Estado, parece no haber ejercido toda su influencia 
entre los grupos de los extremos territoriales. La guerra se 
transformó así en una lucha constante y permanente entre un 
centro expansivo y una periferia resistente. 


Huayna Capac no tuvo herederos de su coya. Á su muerte 
Atahualpa entró en guerra con Huascar. Fue entonces que llegaron 
los españoles en 1532. Estos ordenaron la muerte de Atahualpa 


quien a su vez había ya ordenado y ejecutado la muerte de 
Huascar. 


Tras la desaparición de ambos hermanos, los españolc: 
utilizaron a Manco Inca, el sucesor, para obtener sus objetivos. . 


embargo, Manco Inca se rebeló y huyó a un valle distante donde se 
enfrentó a los españoles hasta su muerte. 
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Las fronteras del Tahuantisuyo a la llegada de los españoles 
eran: por el norte el río Angasmayos, en la actual Colombia; por el 
sur el río Maule, en Chile; por el oeste el océano y por el este los 
incas incursionaron en la región selvática. Al sureste conquistaron 
Charcas, Tucumán, Salta y Atacama, en lo que hoy corresponde a 
Chile, Argentina y Bolivia. El territorio así anexado alcanzó 680,000 


km?. 


Un mito, una leyenda, una historia. 
Los hermanos Ayar 


En las crónicas de Betanzos ([1951] 1968) los cuatro 
hermanos Ayar: Cachi, Uchu, Auca y Manco, acompañados por sus 
cuatro hermanas: Mama Guaco, Mama Cura, Mama Ragua y Mama 
Ocllo, salieron de la cueva de Pacaritambo. Los ocho hermanos, 
equipados ornamental y utilitariamente, salieron para civilizar la 
tierra e iniciaron su lento andar en busca de áreas fértiles. 


Ayar Cachi, cuya mujer era Mama Guaco ostentaba poderes 
sobrenaturales. Con un solo tiro, su honda derribaba cerros y abría 
quebradas. Temerosos los hermanos de sus poderes decidieron 
deshacerse de él. Lo persuadieron con engaños a que volviese a 
Pacaritambo y, una vez dentro de la cueva, cerraron la entrada con 
bloques de piedra y lo dejaron atrapado en ella. En la versión de 
Sarmiento! se señala que Cachi fue a Pacaritambo en compañía de 
un servidor llamado Tambochacay, quien llevó a cabo la orden de 
encerrarlo; luego de lo cual los restantes hermanos lo mataron. 


Los tres Ayar restantes continuaron por las serranías y 
llegados cerca de Huanacauri, Ayar Uchu manifestó su deseo de 
tomar posesión del lugar y, para cumplir su voluntad, hizo que le 


1. Pedro Sarmiento de Gamboa, (1572) 1943; p.1 1. 
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crecieran alas y voló hasta donde se encontraba el sol. Al tocar 
tierra de vuelta, se convirtió en piedra. Desde su figura lítica le 
ordenó a Ayar Manco tomar el nombre de Manco Capac instando 
a sus hermanos a continuar su ruta. 


Ayar Auca y Ayar Manco, o Manco Capac a partir de ese 
momento, acompañados por sus cuatro hermanas prosiguieron su 
camino y después de detenerse en varios pueblos sembrando y 
cosechando, arribaron a Matagua. Según Sarmiento de Gamboa, es 
allí que Mama Guaco, "mujer fortísima y diestra", lanzó dos varas 
de oro hacia el norte, una cayó en tierra dura y no se hundió bien, 
mientras que la segunda cayó a un terreno llamado Huaynapata, 
en donde penetró suavemente. 


Según el relato, Manco Capac después de encontrar 
resistencia entre los naturales, ordenó a Ayar Auca ir a poblar el 
lugar señalado por la vara. Cumpliendo el deseo de su hermano, 
Auca voló hacia la región y al pisar el suelo se convirtió en piedra. 
Es así que Auca, bajo su aspecto pétreo, ocupó primero el asiento 
deseado. En consecuencia, el último de los rivales queda eliminado. 


Manco Capac, al sobrevivir a sus hermanos, fundaba la 
ciudad imperial, sentaba los inicios de un linaje e instituía los ritos 
con que los incas habrían de celcbrar sus fastos míticos. 


La guerra de los Chancas 


Con esta guerra los incas lograron romper el círculo de 
poderosos vecinos que los aprisionaban, y así alterar el equilibrio 


hasta entonces existente entre las macroctnías poniéndolo a su 
favor. 


Al igual que los incas, los chancas, otra macroetní: 
pugnaban por una expansión territorial. Habían ya extendido. > 


territorios hasta Andahuaylas y aspiraban a dominar por completo 
a los quechuas. 
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Durante el gobierno del Inca Viracocha -que tomó su 
nombre del dios Viracocha, según éste se lo ordenara en un sueño- 
los chancas partieron de su habitat originario con numerosas 
huestes, lanzándose a dominar los pueblos vecinos. El señor chanca 
se llamaba Uscovilca. 


Llegados los chancas a Vilcaconga, a siete leguas del Cusco, 
enviaron una embajada al Inca Viracocha para invitarlo a entregar 
la ciudad. Ante la amenaza, Viracocha abandonó el Cusco y fue a 
refugiarse a un peñol en Jaquijahuana acompañado de su hijo 
Urco, quien había sido nombrado su corregente. Uscovilca decidió 
tomar personalmente el Cusco y ordenó a sus capitanes que se 
abstuvieran de entrar en la ciudad. Podemos asumir que el centro 
de gravedad del relato está dado por la posesión del Cusco. 
Uscovilca la deseaba activamente, Viracocha, en cambio, se retiró 
dejando la iniciativa al jefe chanca. 


En la desamparada ciudad quedó sólo Yupanqui, el hijo 
menor de Viracocha, acompañado de tres jóvenes señores amigos 
suyos y de cuatro servidores, también eran ocho Viracocha Inca y 


sus siete hijos. 


- En el relato de Betanzos, Yupanqui hace resaltar con sus 
virtudes los defectos de su padre y de su hermano. Joven y 
virtuoso, ascético y valiente, se prepara con sus amigos y criados 
para resistir hasta la muerte si fuera preciso el ataque chanca: 
"antes se debía presuponer y holgar de recibirse la muerte, que no 
vivir en tal sujeción e infamia, no habiendo sido nacido 
subjetos".? Al mismo tiempo, Yupanqui queda triste por la partida 


y el abandono de su padre. 


Yupanqui envía un mensaje a Viracocha Inca, su padre, 
diciéndole que no se habría de rendir, le recordaba que Cusco 


2. Juan de Betanzos, (1551) 1968, cap. VI. p.17 
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jamás se había rendido desde que Manco Capac lo había poblado 
y le prometía, como hijo suyo que era, morir delante de él si es 
que volvicre a defender la ciudad, pues no quería que se dijese de 
él que se había dejado sujetar siendo y habiendo nacido libre. 


Al recibir el mensaje, Viracocha Inca "rióse mucho de la 
arrogancia del mancebo." Yupanqui solicita entonces ayuda a los 
señores comarcanos. Estos, viendo el exiguo número de seguidores 
del joven vacilan y la postergan hasta "cada y cuando aquellos 


viesen que él tenía alguna parte de gente para ponerse en la tal 
resistencia".* 


En tal versión, es allí que el dios Viracocha se le aparece a 
Yupanqui en sueños luego de una piadosa y recogida vigilia en 
oración, diciéndole: "Hijo, no tengas pena, que yo te enviaré el día 
que a batalla estuvieres con tus enemigos, gentes con que los 
desbaratar y quedes victorioso". 


. Luego, en un segundo sueño, el dios Viracocha le dice a 
Yupanqui que la batalla sería al día siguiente y que él saldría 
victorioso para lo cual le da instrucciones de combate. 


Se deja saber en el texto de Betanzos que Viracocha Inca 
deseaba la derrota, humillación y muerte de su hijo Yupanqui; 
coincidiendo con los deseos de Uscovilca. 


En Ichopampa tuvo lugar el encuentro definitivo con los 
chancas. Esta vez los sinchis y los curacas comarcanos, se plegaron 
en tropel a los triunfantes incas. 


Desbandadas las huestes enemigas, los incas reunieron los 
despojos de los guerreros, que, siguiendo la costumbre andina, 
debía pisar el Inca subrayando así el triunfo con la sumisión del 
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enemigo. Entonces Yupanqui decidió ir adonde estaba el Inca 
Viracocha, su padre, para que éste, cumpla con el rito. 
Grandemente sorprendido por la victoria de Yupanqui y 
desconcertado al reconocer a los chancas sometidos tendidos en el 
suelo, el Inca Viracocha exigió que fuese Urco quien caminase 
sobre los vencidos. Tal pretensión disgustó a Cusi Yupanqui quien 
insistió repetidas veces que fuese el Incá, su padre, quien asumiese 
y gozase el triunfo. El soberano planeaba entonces la traición. 


Yupanqui al ver que no podía convencer a su padre, decidió 
retornar al Cusco y sorteó con sagacidad y astucia la emboscada 
preparada por Viracocha. Previendo las intenciones del Inca, tomó 
por sorpresa a la gente de Viracocha derrotándola. 


Yupanqui no aceptará desde entonces someterse a sus 
hermanos a quienes motejará de "mujeres". Una vez desaparecidos 
de la escena, toma el poder. Al hacerlo cambia de nombre eligiendo 
tal vez uno vinculado a aquellos a quienes derrotó. Si su padre 
tomó el nombre del dios Viracocha, Yupanqui se llamará 
Pachacutec: "el que transforma el mundo". 


Gracias a la guerra contra los Chancas, Yupanqui ha sacado 
al Inca Viracocha de la escena y se ha transformado en Pachacutec. 
Se legitima, reclamando a Manco Capac como su padre ancestral 
y adueñándose, al colocarse bajo el nombre de Pachacutec, del 
pasado wari. Cambia el panteón inca poniendo al Inti, el sol, como 
el más importante, e inicia, con sus hijos, la costumbre del incesto 


real. 


Los amores de Sayri Tupac y Cusi Huarcai 


Sayri Tupac, príncipe y sagaz capitán, se enamoró de su 
hermana, la bella Cusi Huarcai. Como ésta no hiciera caso de sus 
ruegos, acudió a un viejo hechicero. Este recogió un pajarillo 
llamado quente por la variedad de los colores de las plumas, y al 
que también decían causarca, por su capacidad de revivir o 


100 M. Lemlij 


despertar de un prolongado sueño; y una flor blanca tan honesta 
que con sólo oir la palabra huaccho (deshoncsta) se cerraba. En el 
lugar donde la ñusta descansaba el hechicero trazó un círculo y con 
la virtud del pajarillo y de la flor conjuró un encanto y sugirió con 
rumor sosegado y apacible a Cusi Iluarcai que fuese adonde el 
príncipe Sayri Tupac, su amante y querido hermano. 


Pasados algunos días, la ñusta mostró señales de embarazo. 
Cusi, que siempre había sido considerada honesta y recogida, 
respondía a las preguntas de sus deudos y parientes con rostro 
alegre y contento por estar embarazada de Sayri Tupac. Las 
nupcias se celebraron primero "en as y paz de sus vasallos” y luego 
en los de la Santa Madre Iglesia.* e 


Para ello el rey de España hace una petición al Papa Julio 
III quien otorga una dispensa que legitima el matrimonio 
incestuoso. El matrimonio se realizó simultáneo a las exequias de 
Manco Inca, padre de ambos. 


2. El incesto real 


El matrimonio, como una forma de unión sagrada y 
obligatoria del Sapa Inca con su hermana, la coya, al momento de 
la toma del poder, entra en plena vigencia a partir de la sucesión 
de Pachacutec. A partir de la transición representada en las crónicas 
por la instancia textual Pachacutec el acceso del inca al poder y la 
sucesión incaica convergen en el matrimonio entre hermanos. Estas 
reglas de sucesión pudieron regirla durante tres gobiernos, aunque 
hijo y nieto de Pachacutec tuvieron que afrontar los embates de 
pretendientes al trono. Los conflictos entre, por ejemplo, Amaru 
Yupanqui y Tupac Yupanqui, hijos de Pachacutec, muestran los 
difíciles desfiladeros por los que tenía que transitar el proyecto 


4. Fray Martín de Murúa, 1962. T.II. p.28. 
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sucesorio. Lo que se reprimió entonces retornó con violencia al 
Iluayna Capac no tener hijos de la Coya y fallecer cl heredero 
designado. Otros dos hijos -Huascar y Atahualpa- se disputaron 
ferozmente la borla imperial. 


La descripción más acabada que tenemos del ritual del 
matrimonio inca es la que nos ofrece Santa Cruz Pachacuti (1927) 
del casamiento de Huayna Capac. Según cuenta este cronista, la 
ceremonia se desarrolló con gran pompa y magnificencia. El joven 
príncipe partió de la casa de Pachacutec Inca Yupanqui, su abuclo. 
Lo acompañaban los grandes señores de la región del Collasuyu. 
Cusirimay, la futura Coya, salió del palacio de Tupac Yupanqui, su 
padre. La rodcaban los señores del Chinchaysuyu, Contisuyu y 
Antisuyu. La ceremonia de acceso al poder sugiere las relaciones 
entre el ritual consagratorio y el discurso mítico. Dice Cieza de 
León: "la madre y hermanas del que fuera Inca, han de quedar 
hilando con tanta prisa que el aquel propio día se han de hilar y 
tejer cuatro vestidos para el mesmo negocio, y han de ayunar sin 
comer ni beber las que en esta obra estuvieran." Son cuatro vestidos 
para el futuro Inca, que tal vez alegorizan el primitivo grupo que 
fundó el "imperio". Estos vestidos simbolizan a los cuatro 
hermanos, con quienes el Inca se estaría identificando, tres de los 
cuales fueron reincorporados por la madre tierra. Por ello el ayuno 
recac en las mujeres-madres-hermanas. En la ceremonia se 
reproducía ritualmente la fundación mítica. En medio de la fiesta, 
el vestir de los cuatro ropajes representaba también, al anular 
mágicamente sus mucrtes, un intento de expiación de la culpa. Las 
madres y las hermanas del Inca al ir tejiendo los vestidos están 
volviendo a animar a los hijos-hermanos. En la abstinencia de la 
madre y las hermanas podemos entrever los vestigios de antiguos 
rituales que consagran la primitiva devoración de los hijos por la 
madre originaria. Esta presencia activa de lo materno parece haber 
sido sometida a un mayor control a partir de Pachacutec y de la 
instauración del incesto real, que reducía la incidencia de la 
filiación materna a la de la Coya, reduciendo el poder de las 


panacas. 
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Es interesante que Huayna Capac estuviese acompañado por 
personajes de un solo suyu, el Collasuyu, ubicado en el Cusco bajo, 
mientras la coya reunía en torno suyo al mayor número de 
dignatarios provenientes de los otros tres suyus. ¿Cuál puede ser el 
simbolismo que subyace a este ceremonial? El Sapa Inca se casaba, 
por así decirlo, con el Estado. El matrimonio, unión de pareja, 
completaba los cuatro suyus: El varón, a la cabeza de la 
representación de un suyu, era acogido, recibido, por la mujer 
representante de los tres suyus que la rodeaban. Así como 
Pachacutec inició la expansión estatal, el Sapa Inca penetraba en los 
tres suyus con la fuerza del pasado wari-tiahuanaco, cl botín 


tomado de los chancas y el culto solar colla para germinar el futuro 
del "imperio". 


Asimismo, el que el Inca, al momento de la ceremonia, 
saliese de otro palacio, iniciando su propia panaca, mientras que su 
hermana-esposa sale del palacio y la panaca paterna es como 
pretender que ya no son hermanos, desfraternizando la relación, 
sumándole a ello un cambio de nombre. Es entonces una 
elaboración para negar que se está produciendo el incesto. 


Santa Cruz Pachacuti también nos refiere otra ceremonia, 
la de la batalla ritual celebrando las conquistas de Tupac Yupanqui 
organizada por Pachacutec. En esta representación ceremonial, 
Huayna Capac, el menor de sus nietos, que en ese momento se 
llamaba Titu Cusi Hualpa, representa el papel de su padre en el rol 
de "generalísimo" victorioso. En la escenificación, IHluayna Capac 
toma por asalto la fortaleza de Sacsahuamán. La representación 
ritual de este combate nos muestra en detalle una sutil trama de 
vínculos y relaciones. El pequeño IHuayna Capac representa a su 
padre "Tupac Yupanqui ante los ojos de su abuclo. Pero el abuclo 
se mira en la imagen de su nicto. En quechua, la palabra huilca 
designa tanto al abuclo, cuanto al nicto. La batalla se escenificaba 
para la población, que se identificaba con las tres generaciones de 
incas en las que veía el ideal de cada yo individual a la vez que se 
somctía a la fuerza y poderío del jefe militar, religioso y político que 
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Veamos por un momento la compleja relación de parentesco 
que se ha establecido. Tupac Yupanqui es el primer soberano del 
que tenemos noticia definitiva que se casó con su hermana en el 
momento de ceñirse la mascaypacha. El matrimonio de Tupac 
Yupanqui con Mama Ocllo determinó la consolidación del incesto 
rcal. De ese modo, tenemos que el pequeño Iluayna Capac es nicto 
de Pachacutec por partida doble. El a su vez tomará por esposa más 
importante, Piui Coya, a su hermana, cuando asuma las insignias 


de la soberanía. 


La inscripción de Pachacutec discurre por diversos cauces. 
Hay, como hemos señalado, el esbozo de la línea paterna. Pero ésta 
se tiene que reforzar con el contingente femenino. “Tal vez además 
un redoblamiento del narcisismo de Pachacutcc lo llevaba a 
"engendrar" un nicto. Expliquémonos: la dotación genética de 
Huayna Capac era idéntica a la de sus padres, “Tupac Yupanqui y 
Mama Ocllo. La fórmula cromosomial así lograda sustentaba la 
voluntad genética de Pachacutcc quien lograba acercarse a una 
reproducción de sí mismo. De ese modo se reforzaba la persistencia 
de lo mítico. En tanto solución al problema de descendencia, se 
estrellaba contra Jos escollos narcisistas; como transformación del 
sistema sucesorio, se detenía por la fricción provocada por los 
intercambios incestuosos; en tanto proyecto histórico, se tropezaba 
con la terca permanencia de lo mítico. Así se estableció una 
contradicción que a la postre iría a cobrar tributos. 


Consideremos entonces que para el caso de los soberanos 
incas, la doble filiación se ataba al vínculo entre hermanos. Dos 
elementos esenciales nos ayudan a configurar cl sentido 
inconsciente del matrimonio sagrado y obligatorio del inca con la 
coya, su hermana. Primero, el intercambio restringido que está cn 
la base del linaje de los soberanos incas no establece -sobre todo cn 
el caso de Tupac Yupanqui- ninguna transacción con otra 
organización familiar. Como dice Deveiaux: ”...sucede con las 
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parejas incestuosas como en las familias avaras: se aíslan 
automáticamente del juego consistente en dar y recibir..."5, 
Segundo, es el propio padre -muerto- quien garantiza la alianza 
simbólica. El vínculo del hijo con la madre pasa a la hermana- 
esposa, y el de la hija con el padre al hermano-esposo. El incesto 
inca es, a la vez, indicación de que el poder viene de la mujer e 
intento de iniciar una propuesta paterna. 


Para entender el arraigo de esta costumbre, veamos primero 
cómo Pachacutec logró ceñirse la mascaypacha. Para ello debemos 
volver a la leyenda de la Guerra contra los Chancas que culmina 
una vez más en una guerra fratricida de sucesión, pero en este caso 
con la particularidad de un padre aún vivo, a quien se tiene que 
eliminar. 


En esa época todavía los incas eran una etnía en pugna con 
otras etnías igualmente pujantes. Una de ellas, la de los chancas. La 
leyenda de esta guerra y el ascenso de Pachacutec corresponde al 
momento en que el poderío incaico iniciaba su auge y consolidaba 
su organización social y política. La concurrencia de una serie de 
factores positivos permitió el encadenamiento de circunstancias que 
facilitó el engrandecimiento del Estado. A la vez una élite de 
hombres supo sacar partido a la situación para crear el 
Tahuantinsuyo. El Inca Viracocha, padre de Yupanqui, que luego 
tomaría el nombre de Pachacutec, había tomado su nombre del dios 
Viracocha que le ordenó que se llame como él en un sueño. Entre 
Viracocha y Yupanqui hay un contrapunto de sueños, que 
representa la rivalidad existente entre padre e hijo. Está claramente 
presente el rechazo del padre, y cómo Yupanqui se desespera por 
ser aceptado por su padre, que prefiere a otro de sus hijos, a Urco, 
a quien había elegido corregente. 


La historia refiere cómo Yupanqui, al recibir el mensaje, se 
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transforma en hijo preferido del dios. Podemos imaginar que los 
dos viracochas son versiones desdobladas del mismo padre. 
Omnipotente, desde el punto de vista de la infancia, c impotente 
como gobernante y defensor del Cusco que además había escogido 
a otro como favorito, desde la óptica de la rebelión juvenil. 


Siguiendo esta línea de razonamiento, podemos pensar que 
encontramos otra versión del padre en Uscovilca. Es la parte más 
negativa, del enemigo al cual se puede odiar justificadamente. 
Viene a violar, a apoderarse de la madre Cusco y derrotar y 
avergonzar al padre legítimo del cual se quiere reconocimiento y 
amor. Hemos visto como Viracocha y Uscovilca coinciden en descar 
la destrucción de Yupanqui. A Uscovilca en su rol de encmigo es 
más fácil enfrentarlo y eliminarlo. Para decidirse a atacar al padre, 
en cambio, necesita ser rechazado repetidamente puesto que incluso 
ha planeado una traición para matarlo. Tan solo entonces combate 
al padre rechazante, y a Urco, el hermano usurpador indigno. 


Lo que en términos de las pugnas por cl poder da 
verosimilitud al texto, resulta visto desde una perspectiva que toma 
en cuenta las determinaciones inconscientes, solamente la 
justificación, la excusa, el pretexto que le permite algo que en 
alguna zona de su ser quería desde el primer momento. No sólo 
eliminar a Urco en el amor del padre Viracocha, sino sustituir a 
Viracocha Inca, en el disfrute del poder que otorga la posesión de 
la madre Cusco, ungido con las insignias del poder. Enemigo 
poderoso y padre soberano representan, al igual que los dos hijos, 
una réplica, un desdoblamiento, los dos aspectos de una dualidad. 
Queda entonces, junto con la ciudad, una triada. Pero hay algo más 
que llama la atención, la triada no constituye un triángulo edípico 
en el sentido más exigente del término. Parecen faltar algunas 
mediaciones importantes. O, tal vez, para entender la triada como 
un triángulo edípico, tendríamos que entender el paso "del círculo 


106 M. Lemlij 


cerrado edípico, a la lincalidad indefinida de las genecraciones";ó cs 
decir, situar el drama edípico en la alternancia de las 
generaciones”. Es menester comprender tal transición para captar 
la relación de obligatoriedad que existe entre lo triangular edípico 
y lo patrilincal. 


Habiendo el dios Viracocha ayudado al joven Yupanqui 
ocurre un fenómeno interesante: es desplazado por Yupanqui como 
el dios más importante y reemplazado por el sol. Extraña mancra 
de pagarle los favores, como si el dios y el padre teniendo cl mismo 
nombre tienen que ser climinados. Paradójicamente si es que había 
alguien que merccía la admiración de Pachacutec ese debía ser 
Uscovilca, pues terminó por ejemplo, tomando un nombre Wari, los 
derrotados. Al tomar el nombre Pachacutec "el que cambia el 
mundo" y al colocar al Sol en la cima del panteón Inca, al momento 
de adjudicarse a sí mismo el cetro, el inca y el dios son un nuevo 
modelo del ideal del yo que es propuesto al Tahuantinsuyo, más 
aún recobra a un padre a quien crea digno de sus propios méritos 
y neutraliza la humillación del rechazo paterno. Gracias a la 
guerra, fratricidio y parricidio se sienten sin culpa. Uscovilca es el 
puente que usa para climinar a Urco y a Viracocha. 


Pachacutec acaba climinando, para tomar el poder, a su 
padre y a sus hermanos, a pesar de cuánto quería él ganarse el 
amor del padre. Es entonces que organiza el matrimonio entre sus 
hijos e instituye el incesto real a la vez que utilizando el botín inicia 
la expansión. Toda esta leyenda nos cuenta de un fenómeno que 
aunque con características particulares, no era extraño. Las gucrras 
de sucesión se repetían con frecuencia a la muerte de cada inca, 
debido a que no había una clara línca sucesoria y a que cada hijo 
del inca tenía en principio el derecho de aspirar al poder. 
Pachacutcc, para evitar que sus hijos se maten entre sí, repitiendo 
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su propia historia, y puesto que la corregencia había probado con 
Urco no ser un método exitoso de sucesión, ordena que su hijo 
elegido para sucederlo se case con su propia hija. Entonces el inca 
será padre-fundador y hermano mayor de la fratría, ambos al 
mismo tiempo. Podemos rastrear los orígenes que dan sustento a 
esta costumbre en el mito de los hermanos AÁyvar. 


Con los Ayar hay un nacimiento sin padres en donde la 
lucha se dio no entre una gencración y otra sino dentro de la 
misma gencración. Á diferencia de lo que se describe en Totem y 
tabú, en donde los hermanos eliminan al padre primordial y se ven 
obligados a instaurar la cxogamia en una versión propia de la 
prohibición del incesto; en los Ayar, uno de ellos, Ayar Manco, va 
climinando a sus hcrmanos rivales quedándose con todas las 
hermanas. Sin embargo esto perpetúa la vigencia de la rivalidad 
dentro de la misma gencración, esto es, luchas fratricidas que 
tienen su expresión, como hemos visto, en que todos los hijos del 
inca tienen iguales derechos sucesorios, es decir que no hay 
primogenitura ni bastardía. 


El origen primordial y agrario de los Ayar puede verse en 
sus nombres que son nombres de vegetales y de la sal. La ticrra es 
la madre original de donde salen y adonde regresarán 
transformados en piedra. Todavía hay una indiferenciación de roles 
sexuales, poco a poco lo masculino de Mama Guaco se translorma 
en lo maternal de Mama Ocllo. La petrificación, por otro lado, no 
es muerte come ausencia y separación, cs más bien cambio de 
esencia de animado a Inanimado, es una perpetuidad suspendida. 


Se trata de un mito referido a los inicios de un orden 
cultural, previo al orden dado por la ley paterna, y de una 
organización anterior a la del Estado inca consolidado; es decir, el 
modo en que se regula el acceso de los hermanos al objeto descado, 
en este caso, la madre-hermana. La normativa de la estructura 
social, la organización de los sistemas de parentesco y la cconomía 
afectiva del grupo en el mundo andino discurren sobre la vertiente 
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fraterna, esto es, dentro de una misma gencración. 


Las dos prohibiciones fundamentales que Freud describió: 
la del incesto y la del parricidio no aparccen en el ciclo de los Ayar 
donde lo manifiesto es la existencia de una red de relaciones 
fraternales cn las que el incesto aparece como dado. En ese mito, 
la pareja conyugal se superpone a la pareja madrc-hijo y/o 
hermana-hermano. Dentro de tal sistema de relaciones, la 
interdicción realizada por el padre en el interior del triángulo 
edípico parece estar ausente. El sistema de parentesco que podemos 
colegir del mito de los Ayar parecería implicar, desde la 
perspectiva psicoanalítica, una unión dual entre el hijo y la madre 
en el interior del átomo de parentesco. 


Es mencster explorar las formas que asume la salida del hijo 
de un sometimiento absoluto a la madre y a sus descos. Para cllo, 
es necesario hacer explícitos los modos como, en cl interior del 
pensamiento andino, se propone la solución al problema que 
plantea un tipo de vínculo que fácilmente podría reducirse a un 
espejismo, en el que ambos miembros de la pareja se remiten a sus 
propios rellejos en un satélite de la madre. 


Queremos insistir en el asunto señalado pues nos parece de 
suma importancia. En la distancia que se pucda establecer entre el 
hijo y la madre, y la manera en que esta distancia se estructure, se 
instituye el sistema simbólico de las relaciones de parentesco. Tal 
sistema debe poder soportar los embates de las angustias más 
arcaicas: las de devorar o ser devorado. El establecimiento de esa 
medida que ha de regir las relaciones interhumanas es fundamental 


para el conjunto de los sistemas simbólicos y vigentes del mundo 
andino. 


De este mito derivan los incas su capacidad de transmitir el 
poder a sus descendientes reales o ficticios. Los cronistas describen 
las sucesiones al modo europeo, es decir, de padres a hijos, pero 
pese al sesgo cognoscitivo, dejan alguna pista que nos permite 
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vislumbrar costumbres indígenas. Cotejando sus informaciones con 
las obtenidas cn testamentos tempranos de señores indígenas, se 
refuerza la idca que no se usaba la herencia paterna directa. Esta 
estructura relacional presente en el mito de origen y formación del 
Incario sufre una modificación en la narrativa correspondiente al 
momento de la expansión y apogeo del Tahuantinsuyo. 


Para los incas la organización y sucesión estaba dada por las 
panacas o ayllu real. La mayoría de los cronistas emplean cste 
término para indicar al nuevo grupo formado por los descendientes 
del soberano reinante, excluyendo de él a sus hermanos de ambos 
sexos y a sus vástagos que continuaban afiliados a la panaca del 
abuelo común. 


Podemos establecer que la palabra ay!lu designa a un grupo 
ligado permanentemente por una descendencia común, real o 
supuesta, de todos sus miembros, que se constituía en una unidad 
económica, caracterizada por la posesión común de la tierra y la 
participación colectiva en su cultivo. 


Además lazos religiosos unían a los miembros de un ayllu a 
través de la veneración de sus muertos. Rendían culto a la momia 
del soberano del cual procedían. Su función primordial era 
perpetuar la memoria de su fundador y cuidar de su momia. Se 
conservaba la historia a través de quipus y especialmente de los 
cantares y los ritos que tenían lugar en las fiestas y ceremonias 
principales, y en presencia del soberano y de las otras momias de 


los incas difuntos. 


Las panacas habrían sido los grupos de parentesco que 
mantuvieron el ideal endogámico de la sociedad inca. Sin embargo 
es conocido que a la par de relaciones endogámicas existían 
relaciones exogámicas. Los conquistadores incas, representados por 
el grupo collana, habrían tenido relaciones de estos dos tipos. A 
través de la endogamia, se vinculaban entre sí, tal vez mediante 
complejas normas en las que, por ejemplo, las mitades del grupo 
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endógamo se comportaban como cxógamas -una con respecto a la 
otra. Mediante la cxogamia, el grupo de jefes podía vincularse con 
los grupos no collana en matrimonios secundarios. 


Los ayllu reales gozaban de considerable autonomía y cada 
uno disponía de tierras propias y de numerosos criados. Scgún 
Cobo, durante los últimos años del Incario, se habrían apropiado 
de las mejores haciendas. 


En cl Tahuantinsuyo, el hecho de casarse indicaba que el 
hombre entraba en el ejercicio pleno de sus derechos y de sus 
deberes de adulto, y se convertía en un hatun runa (persona 
mayor), lo que significaba que desde aquel momento era 
enumerado en los censos administrativos y estaba sujeto a prestar 
servicios al Estado. 


En las panacas, todos los hijos nacidos de las mujeres del 
soberano, tenían los mismos derechos y por lo tanto podían aspirar 
a la sucesión. También en las crónicas encontramos que el más 
hábil de los hijos de un soberano cra el elegido, lo que significa que 
cl que lograba derrotar a sus hermanos, ya sea por las armas o 


consiguiendo el apoyo de los ayllus encargados de tomar tal 
decisión, era el que salía con la borla. 


A medida que la Confederación Cusqueña extendía sus 
fronteras y se forjaba el imperio, las intrigas y las luchas por el 


poder se hacían más sangrientas y eran una amenaza para la paz 
del Estado. 


Dada la anarquía reinante en el Cusco a la muerte de cada 
inca, es probable que surgiera la costumbre de que el futuro 
heredero fuese declarado corregente de su padre, en un esfuerzo 


para reducir las luchas, y que el soberano asociara en vida a su 
heredero a su propio gobierno. 


Es posible asimismo que las guerras civiles que estallaban a 
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cada sucesión, fueran la razón principal por la cual se sinticra la 
creciente necesidad de reducir el número de posibles madres de un 
heredero y se pensara en considerar a una sola. A ella se le conocía 
por la coya (rcina) o por el nombre de piui huarmi (única mujer), 
ella era la mujer con la cual sc casaba cl inca, cl día que recibía la 
mascaipacha o borla real, ya sea como soberano o corregente, y se 
estimaba que el Sol, su padre la daba cn matrimonio al inca. 


Los incas tenían además un doble sistema, exogámico y 
endogámico. Esto lc otorgaba un enorme poder a las madres ya que 
se presenta la paradoja en que la elección del inca legitima a la 
madre de éste como madre suprema. Igualmente, la madre más 
importante cs aquélla que logra que su hijo sea inca y cs la esposa 
más importante cuando tiene a su marido muerto. Es recién a la 
muerte del inca que una de las esposas, la que consiguió que su hijo 
sea inca, la que retrospectivamente queda transformada cn primera 
esposa, pero ya de un malqui o momia. 


De alguna forma, la adopción de un corregente -cl más 
hábil- representó un intento de establecer un sistema sucesorio, sin 
embargo este sistema resultó también inadecuado porque las luchas 
entre panacas llegaban incluso a eliminarlos. Es debido a ello que 
Pachacutec, habiendo eliminado a tres representantes del padre, a 
Uscovilca, al Inca Viracocha y al dios Viracocha, logra que su 
madre, el Cusco, no sea más violada, e intenta consolidar un nuevo 
sistema sucesorio en el que el nuevo Inca sería el hijo del inca con 


su hermana, la coya. 


La presencia de la coya en la sucesión indica la persistencia 
de las panacas. El incesto real no sólo puso a la pareja endogámica 
en el vértice del sistema social, sino que, al ser potestad exclusiva 
del inca, quedó propuesta como ideal absoluto. La propuesta 
guardaba coherencia con el funcionamiento de la clase dirigente 
incaica pues, a la vez, permitía la limitación de los linajes nobles y 
aportaba los ideales y aspiraciones que  posibilitaban el 
mantenimiento del estrato étnico inca en la cúspide. 
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Las intenciones de Pachacutec no dejaron así de tropezar 
con las ambiciones del resto de la nobleza, sobre todo por cuanto 
involucraban el proyecto de concentración del poder al que nos 
hemos referido. Una instancia específica revela claramente las 
tensiones de la sucesión, en la que las ambiciones individuales y las 
aspiraciones colectivas de los grupos de poder discurren por las 
líncas de parentesco: la muerte de su propio hijo Tupac Yupanqui 
quien, según los informantes de Toledo, no alcanzó una edad 
avanzada, está teñida por la pasión de las panacas. Los 
acontecimientos referidos a su muerte, tanto como los que 
rodearon su sucesión, no están claros. En algunas versiones? las 
panacas promovieron a Capac Curi, otro de los hijos de Pachacutec. 


El sistema fracasaría sin embargo con Huayna Capác quien 
no tuvo herederos de su hermana la coya, y a pesar de su avanzada 
edad no nombró un corregente. Entre los hijos de sus diversas 
mujeres sobresalían tres que fueron Ninan Cuyuchi, Atahualpa y 
Huascar. La madre de este último, aunque no era la mujer 
primordial era también hermana del inca, y tomó una parte activa 
en las intrigas que siguieron a la muerte del soberano. Asu muerte, 
Atahualpa se quedó en Quito, lo que motivó la angustia de 
Huascar. Sarmiento de Gamboa cuenta que Huascar castigó 
cruelmente a algunos jefes de la panaca de Pachacutec por permitir 
a Atahualpa quedarse en el norte y esto causó el odio de los Hanan 
Cusco contra el inca. Las relaciones empeoraron cuando Huascar 
descubrió que las mejores tierras estaban en poder de las panacas 
y que éstas gozaban de una considerable autonomía. Pedro Pizarro 
cuenta que la fricción fue en aumento cuando el inca amenazó con 
despojar a los ayllus reales de sus privilegios e incluso con 
abandonar el bando de los Hanan Cusco, en el cual había nacido. 
Todos estos acontecimientos no deben subestimarse cuando 
indagamos sobre los motivos de las victorias de Atahualpa sobre los 
generales de su real hermano. 


8. Sarmiento de Gamboa, 1943. 
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Es necesario destacar, desde el inicio, que la pugna fratricida 
entre Huascar y Atahualpa obedece, más que a un conflicto 
regional, a una encarnizada lucha entre panacas. De hecho, resulta 
sugerente la propuesta de Conrad y Demarest (1984). Según ellos, 
la febril actividad conquistadora de los últimos incas habría sido una 
respuesta a la necesidad de nuevas y mejores tierras, pues las 
tierras ya obtenidas eran acaparadas por las panacas. Si esto es 
cierto, Huascar, presentado por casi todas las crónicas como 
sanguinario y abusivo, habría sido descrito de esta manera a través 
del testimonio interesado de miembros de los ayllus reales. Su lucha 
contra ellos, que finalmente lo hizo perder ante Atahualpa, habría 
sido parte de una estrategia de supervivencia para todo el sistema. 
Las sucesivas conquistas habían agotado la posibilidad de otra 
empresa militar y complicado la logística administrativa del 
Tahuantinsuyo. Celosas de sus privilegios, las panacas o parte de 
ellas, conspiraron contra Huascar e hicieron fracasar su empeño. 


La situación se complicaba aún más, si tomamos en cuenta 
el carácter matrilineal y exógamo de las panacas. Ello subrayaba 
una preferencia por la elección del hijo de la hermana. Ambas 
prácticas explican la importancia de la madre de un candidato. 
Tales costumbres fueron institucionalizadas. A partir de la 
coronación de Tupac Yupanqui el matrimonio del Inca con su 
hermana fue la norma. 


Por ese medio se aseguraba la herencia del hijo del 
soberano. La prescripción del incesto real reducía el número de 
pretendientes a la mascaypacha y definía la convergencia de la 
descendencia divina de los hijos del Sol. 


Al analizar las sucesiones incaicas, se hace evidente que las 
panacas jugaban un rol importante en la vida política del Estado. 
Esta situación daba pie a la formación de pactos y de alianzas entre 
los linajes a los cuales pertenecían las madres de los aspirantes a la 
borla. Además, los ayllus reales maternos diferenciaban entre sí a 
los numerosos hijos de un inca, otorgando a unos más rango o 
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categoría que a otros. No sólo importaba el status social de la 
madre, sino también si gozaba de una profusa parentela, pues un 
individuo carente de familia extendida era considerado un 
huérfano, un desamparado. 


Pachacutec había llevado adelante una vasta transformación. 
Era parte importante de la misma el esbozo inicial de un linaje 
patrilineal en la sucesión dinástica. Este esbozo inicial contrariaba 
los designios consuetudinarios de las panacas, de modo tal que las 
contradicciones entre ambos esquemas sucesorios -el novedoso de 
Pachacutec y el tradicional- determinaron la forma y condiciones en 
que se dio la sucesión: el conflicto iba a resultar inevitable. 


El sistema de parentesco de las panacas era matrilineal y 
exogámico y los jefes practicaban la poliginia. Esta práctica, en 
cierta medida, ejercía una suerte de contrapeso sobre el poder 
derivado de la franja matrilineal. Las tensiones generadas por este 
régimen de parentesco tenían su expresión en los conflictos de los 
miembros de las castas nobles enzarzados en una permanente 
rivalidad fratricida, y en una pugna constante por afirmarse dentro 
del sistema matrilineal, tratando al mismo tiempo de librarse de él. 


En alguna forma, aunque errada, se podía asumir el 
número de incas de acuerdo al número de panacas al momento de 
la llegada de los españoles. Esto es muy relativo porque los incas 
estaban continuamente reescribiendo su historia. Si suponemos que 
el inca organizaba su panaca a la que pertenecían todos sus 
descendientes que quedaban en posesión de sus propiedades y 
tierras. “Todos sus descendientes formarían su panaca excepto el 
hijo que se hacía inca que a su vez formaba su nueva panaca. A la 
muerte del inca, su malqui o momia seguía gobernando a la panaca 
y su gloria y triunfos se contaban de generación en generación. En 
un momento dado había cierto número de panacas, todas ellas 
formando parte de la corte incaica. Hasta antes de Pachacutec las 
panacas daban esposas al inca. El inca que ascendía al poder a la 
muerte del antiguo soberano le daba una gran influencia a la 
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panaca de su madre y por tanto a toda su parentela. El proyecto de 
Pachacutec hace que se elimine parte del poder de influencia de 
todas las otras panacas ya que la Piui coya sale de la misma panaca. 
Durante los incas de la expansión, esto se mantuvo así, pero cuando 
Huayna Capac no tuvo descendientes en su coya y los hijos de otras 
esposas se disputaron la borla, las panacas volvieron a entrar con 
ímpetu al juego político de la sucesión. La fidelidad primera de un 
cortesano inca iba hacia su panaca, hacia su antecesor y no hacia el 
inca porque definitivamente allí está la impronta de la sucesión 
materna. La alta nobleza del Tahuantinsuyo debía sus lealtades 
primarias no al emperador en ejercicio, sino a una colección de 


cadáveres. 


Una particular perspectiva religiosa -resumida en la 
preponderancia del culto a los muertos-, y un sistema específico de 
parentesco -matrilineal, exogámico con existencia de poliginia y con 
reverberaciones expresadas en una pertinaz conflictiva fraternal y 
un proyecto expansionista concreto que hacía uso de las ambiciones 
colectivas de las panacas- entraron en relaciones conflictivas. Al 
final, el desarrollo del proyecto de Pachacutec tenía que terminar 
con aquellos aspectos de las panacas que impedían una plena 
expansión imperial y centralizadora. Esta confluencia se hace 
explosiva en cada conflicto sucesorio. Esto mismo se repitió con 
lMuascar y Atahualpa en un conflicto que probablemente no era 
distinto a cualquier otro problema de sucesión. La enorme 
diferencia estuvo dada por tres hechos fundamentales: la expansión 
se había dado, los logros administrativos se habían conseguido y 
había que contar con la radical novedad de la presencia de los 


conquistadores europeos. 


Creemos que es importante puesto que en la medida en que 
podamos esclarecer, a través de su comprensión, la significación de 
Huascar en el momento en que reinó, podremos aclarar algunos 
puntos de su relación con el Estado. Consolidada la autoridad del 
Sapa Inca a través de los tres gobiernos de Pachacutec, Tupac 
Yupanqui y Huayna Capac, la inercia, por así decirlo, del poder 
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absolutista lleva a Huascar a una afirmación que podríamos calificar 
de maníaca. Es decir, sustentado en la inseguridad que ejercer el 
cargo le produce, sobredimensiona su poder llevándolo al 
paroxismo. Bion*? diferencia la arrogancia del orgullo. La 
arrogancia es, para este psicoanalista, producto de una vacilante 
autoestima que tiene que erguirse sobre un pedestal hecho dcl 
desprecio hacia los demás, a diferencia del orgullo o dignidad, 
autoestima investida de amor propio. La arrogancia exhibida por 
Huascar es testimonio de una inseguridad que surgía tal vez por 
cuanto sus orígenes -no fue hijo de una Piui coya- contrariaban la 
norma sucesoria que se había institucionalizado a partir de 
Pachacutec. Metafóricamente, Huascar accedía al poder absoluto sin 
la legitimidad establecida por los tres soberanos de la expansión. 
Esta crisis, determinada por la contradicción entre poder y 
legitimidad, encontró en Huascar el personaje que le pudo 
representar perfectamente. 


Al terminar la guerra con la derrota de Huascar, las órdenes 
dadas por Atahualpa a sus gencrales fueron terminantes. llabía que 
liquidar a los deudos de Huascar. Sólo bajo el punto de vista andino 
se explica el por qué Atahualpa ordenó quemar la momia de su 
propio abuelo paterno. Este hecho indica que para Atahualpa el 
parentesco no discurría por los ascendientes masculinos del Inca. 
Lo que importaba era el ayllu o panaca de la madre. Los procesos 
de transición que iniciara Pachacutec, daban en el escenario de la 


lucha por el poder de Huascar y Atahualpa, la expresión sincrónica 
del conflicto fratricida. 


Si se mide este hecho en términos coyunturales, se pierde 
de vista la magnitud de sus consecuencias. Cualquiera que sca la 
norma de legitimidad en el Estado incaico, era evidente que 
Atahualpa ya no tenía rival que pudiese cumplirla, o bien 
modificarla de tal manera que fuera él quien gobernase. Muerto 


9, W.R. Bion, 1967. 
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el inca, y asesinados o desbandados los otros pretendientes, la 
sensación de desamparo que invade el Tahuantinsuyo sólo puede 
ser percibida a través de notas tan trágicas como la elegía Apu Inca 
Atahualpa-man, que refleja el carácter de catástrofe telúrica con 
que debe entenderse la desaparición de un dios viviente. 


La conquista como factor exógeno había decapitado la 
organización estatal incaica. Las rivalidades entre las panacas eran 
como el eco social de las rivalidades fraternas que el proyecto de 
Pachacutcc intentó conjurar pero logró apenas reprimir. El esbozo 
de un orden de parentesco desaparece, y con él la posibilidad de 
una ley del padre que rigiese el acceso al poder y al Cusco. Huascar 
es asesinado por órdenes de Atahualpa prisionero. La violencia 
fratricida se muestra como uno de los factores endógenos de la 
destrucción del Incario; es decir, como un factor interno inherente 
a la primitiva organización. El orden iniciado por Pachacutec cruje 
no sólo en sus aspectos expansivos sino en los dinásticos. Las 
complejas alteraciones en las nociones de parentesco producidas por 
las transformaciones en los órdenes de filiación y sucesión de los 
grupos de poder relajan la cohesión social. Con la muerte de 
Atahualpa, todo el universo indígena empieza a desplomarse. 


3. Epílogo 


El romance que describe Murúa nos permite ver una 
mancra de resolver los conflictos culturales. El código moral 
español impuesto cede al código precolombino, adecuándose, por 
razones políticas, a las prácticas sociales de la élite incaica. Motivos 
de estado permiten abrir un espacio a la propuesta cristiana y se 


permite una práctica pecaminosa. 


El rey de España hace una petición y el Papa Julio III 
otorga una dispensa que legitima el matrimonio incestuoso. En esto 
se muestran las dimensiones de la diplomacia del poder. La 
dispensa papal no figura en el texto del relato. Someterse al 
sacramento del matrimonio cristiano excuipa a la pareja incestuosa 
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tanto del pecado, como del castigo; el condenado era el padre de los 
novios, Manco, el Inca rebelde. Esto, en alguna medida recuerda lo 
que los incas hacían para legitimar el matrimonio incestuoso. El 
inca cambiaba de nombre y dejaba su antigua panaca, así 
desfraternizaba la relación. Es, como la dispensa papal, una 
maniobra para legitimar el incesto mediante su negación. 


Quizá la última ocasión en la que rey y Papa iban a tomar 
tanto interés por un noble inca, antes que desapareciera la nobleza 
y quedara inmersa en la vastedad de la servidumbre colonial. Pero, 
¿y Sayri Tupac? Quizá más que el irresistible amor a su hermana 
que postula Murúa, existía una ambición política. Los Incas se 
casaban con su hermana al asumir el poder, de ese modo se 
desposaban con el Tahuantinsuyo. El texto de Murúa hace muy 
explícito que al casarse con su hermana en una ceremonia en la 
que a la vez se celebraban las exequias del padre de ella, Sayri 
tomaba su lugar, no sólo con su hija, sino con su poder y su 
Imperio. Casarse con Cusi Iuarcai cra desear casarse con cl 
Tahuantinsuyo, para los quechuas el mensaje debe haber sido claro. 
Tal vez Sayri Tupac pensó que había engañado a los españoles. 
Quizá, su aspiración consistió en retomar el Incario allí donde 
Huayna Capac lo dejó: antes de Huascar y Atahualpa y los 
conquistadores españoles. Pero era demasiado tarde. 
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Los años oscuros de Santa Rosa 


Luis Millones 


1, Los Pueblos de Quives y 
Arahuay, 1988. 


Los ríos de Lima tienen una 
presencia específica en la percepción 
del paisaje por sus habitantes. Su lle- 
gada al mar es casi imperceptible, 
domados y divididos por sistemas de 
desagúes cada vez más complicados 
ec insuficientes. Apenas si los 
notamos en el medio urbano, pero si 
subimos hacia la cordillera, nada 
resulta más grato que verlos 
descender, agitados y turbulentos, al 
costado de la ca-rretera. En efecto, al igual que el resto de la costa 
peruana, uno de los desiertos más áridos del mundo, lo que hoy es 
la ciudad de Lima, está cruzada por tres ríos que precipitan sus 
aguas desde las pendientes andinas de la cadena occidental. El 
Chillón, el Rimac y el Lurín que permanecen casi secos buena 
parte del año, durante los meses de lluvia en las alturas (noviembre 
a marzo), suelen desbordar su cauce, anegar los caminos y dar 
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fuerza a los cultivos que dependen de sus aguas. 


Para llegar a Quives se asciende por la carretera que se ciñe 
a la orilla del río Chillón. Con un área de drenaje total de 2,44-44 
km.?, recorre una distancia de 126 km., presentando una pendiente 
promedio de 3.85%. El camino a la sierra se dirige a Canta, cn 
Quives acaba el tramo asfaltado y se convierte en una trocha de 
piso afirmado. Los orígenes del Chillón se encuentran aún más 
arriba. Aunque hay algunas opiniones discrepantes, se puede decir 
que nace en la laguna de Chonta, a 4,550 metros sobre el nivel del 
mar, alimentándose con las precipitaciones pluviales y con los 
deshiclos del macizo montañoso conocido como la "Cordillera de la 
Viuda". 


El recorrido del río persenta cn sus orillas un reiterado 
contraste de áreas cultivadas de gran rendimiento frente a espacios 
rocosos cubiertos de tillandsias, arbustos y cactáceas. Entre el litoral 
y los 800 metros s.n.m. el terreno produce especialmente maíz, 
camotc, alfalfa, frejol, zapallo, coliflor, algodón, tomate y frutales 
como mangos y manzanas. Más arriba (hasta los 2,100 m.), las 
tierras eriazas y la vegetación natural son más prominentes. Es fácil 
distinguir el gigantón (Cercus macrostibas), el candelabro (Cerecus 
cancdlelaris), cl huanarpo (Jatropha macranta), cl huancoy 
(Orthopterygium huancul), cl sunchu (Género Viguicra). En la 
ribera del río se pueden apreciar los huarangos (Acacia macrantha), 
los molles (Schinus molle), el carrizo (Arundo donax), los sauces 
(Salix sp.), el chilco (Bacharis P.) y la tarao (Cacslpina thinctoria). 


Quives, o Santa Rosa de Quives (como es su nombre oficial), 
aparece de pronto al costado izquierdo de los últimos tramos de la 
carretera. Estamos cn cl kilómetro 64 del camino a Canta, a unos 
1,040 metros s.n.m. Lo primero que se divisa es un pequeño 
parador turístico y un espacio amplio circundado por rejas de 


1. ONERN, 1975; pp. 15, 14 
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hierro, allíse ubican los monumentos reconstruidos que conforman 
el complejo conocido como Santuario de Santa Rosa. Lo 
administran los Padres Vicentinos (de la orden de San Vicente de 
Paúl) y comprende la iglesia parroquial (con locales anexos) y los 
edificios considerados como patrimonio histórico: la crmita y la 
capilla donde es fama que se confirmó Rosa. Á continuación del 
espacio enrejado comienza cl pucblo propiamente dicho. Se trata 
de unas cincuenta o sesenta casas Cn cuya construcción se usaron 
tanto materiales nobles como esteras o cualquier otro clemento 
precario, las calles se orientan perpendicularmente a la orilla del 
río. Una polvorienta avenida las divide en dos mitades irregulares. 
No hay alcantarillado y la deficiencia del servicio eléctrico contrasta 
con el grupo electrógeno que ilumina al hotel y al santurio, Visto 
desde la carretera -que pasa a mayor altura- se aprecia que el 
pueblo se extiende siguiendo el borde del Chillón, que en esc lugar 
recibe las aguas del río Arahuay, del que nos ocuparemos más 
adelante. El árca construida concluye en una desolada plaza de 
armas. De acuerdo con los vecinos, ésta ocupaba antes el espacio 
ahora cercado por la iglesia. Su nueva ubicación la aísla de la 
población, se trata de un terreno parcialmente cementado, con una 
placa recordatoria de las autoridades y la flecha de su traslado 


(1986). 


Políticamente, Quives depende de Yangas que cs la capital 
del distrito, situada a unos 10 km. en dirección a la costa. Allí cs 
donde reside el alcalde y el comandante del puesto policial, que son 
sus autoridades inmediatas. Las decisiones que alectan al pucblo 
deben coordinarse con ellos; cn representación de Quives acude cl 
Presidente de la Asociación de Pobladores, quien es el primero en 
lamentarse que su pueblo no tenga la condición de capital de 
distrito. No obstante, la autonomía de Quives cs total ya que las 
autoridades mencionadas difícilmente discuten los acuerdos 
tomados por los vecinos. La presencia del puesto policial tiene una 
significación más simbólica que práctica. La dotación no pasa de 
cinco efectivos, ninguno de los cuales tiene rango de oficial. Se trata 
de personal subalterno, sin vehículos para desplazarse y cn 
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constante alerta por temor a las incursiones de los guerrilleros. Sólo 
tuvimos noticias «de una acción calilicada como subversiva en los 
últimos años, se trató del robo de dinamita cn las minas de las 
alturas, El camión usado por los asaltantes pasó por el puesto de 
control (la comisaría cumple también csas funciones), pero no fue 
descubicrto. | 


A decir del Presidente de la Asociación de Pobladores, su 
organización agrupa a 50 familias de las 100 que componen el 
pucblo. Un censo local, llevado a cabo por estudiantes 
universitarios, arrojó un total de 600 habitantes en 1986 (3,764 en 
todo el distrito), lo que hace concordantes las cifras anteriores Las 
autoridades han detectado un crecimiento poblacional iéclente 
debido a la migración de las provincias del centro del país, árca que 
hoy se conoce como zona de emergencia. Esta situación no es 
extraña ya que la cordillera occidental sirve de límite político a los 
departamentos de Lima y Junín. Si alguien quicre ir a la capital, le 
basta seguir una de las rutas señaladas por los tres ríos más 
importantes (Chillón, Rimac o Lurín) que corren hacia la costa, 
. acompañados de caminos paralelos, Quives resulta ser una estación 
natural en este proceso migratorio. Consecuentemente, una de las 
"barriadas" más populosas de la ciudad de Lima, Comas, se ubica en 
el valle de Carabayllo, que se forma en la parte baja del Chillón. 
poco antes de su llegada al mar. 


Quives cs un pucblo de agricultores. Durante los últimos 
años, la coliflor y el maíz han sido los cultivos dominantes: en 
setiembre se siembra la coliflor para cosecharla en encro; en marzo 
se siembra maíz, para cosecharlo en junio o julio. Agosto cs cl mes 
que se "voltea" la ticrra preparándola para cl cambio de cultivo. 
Ritualmente Éste es un mes peligroso, hay que iniciar las La 
a las deidades para ascgural5e buen riego y lluvias pee A 
alturas. Pero también, al preparar la tierra, se con da e 
arla y conviene esta! alerta para evitar sus 1r0Se 
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constante alerta por temor a las incursiones de los guerrilleros. Sólo 
tuvimos noticias de una acción calificada como subversiva en los 
últimos años, se trató del robo de dinamita cn las minas de las 
alturas. El camión usado por los asaltantes pasó por el puesto de 
control (la comisaría cumple también csas funciones), pero no fue 
descubicrto. j 


A decir del Presidente de la Asociación de Pobladores, su 
organización agrupa a 50 familias de las 100 que componen cl 
pucblo. Un censo local, llevado a cabo por  cstudiantes 
universitarios, arrojó un total de 600 habitantes en 1986 (3,764 en 
todo el distrito), lo que hace concordantes las cifras anteriores. Las 
autoridades han detectado un crecimiento poblacional reciente 
debido a la migración de las provincias del centro del país, árca que 
hoy se conoce como zona de emergencia. Esta situación no es 
extraña ya que la cordillera occidental sirve de límite político a los 
departamentos de Lima y Junín. Si alguien quiere ir a la capital, le 
basta seguir una de las rutas señaladas por los trcs ríos más 
importantes (Chillón, Rimac o Lurín) que corren hacia la costa, 
. acompañados de caminos paralclos. Quives resulta ser una estación 
natural en este proceso migratorio. Consecuentemente, una de las 
"barriadas" más populosas de la ciudad de Lima, Comas, sc ubica en 
el valle de Carabayllo, que se forma en la parte baja del Chillón, 
poco antes de su llegada al mar. 


Quives es un pucblo de agricultores. Durante los últimos 
años, la coliflor y cl maíz han sido los cultivos dominantes: en 
setiembre se sicnbra la coliflor para cosecharla en encro; en marzo 
se siembra maíz, para cosecharlo en junio o julio. Agosto cs el mes 
que se "volica” la tierra preparándola para cl cambio de cultivo. 
Ritualmente éste es un mes peligroso, hay que iniciar las súplicas 
a las deidades para asegurarse buen riego y lluvias oportunas en las 
alturas. Pero también, al preparar la tierra, se corre el peligro de 
enojarla y conviene estar alerta para evitar sus resentimientos. La 
falta de agua, además, significa que los antepasados (especialmente 
aquellos que se concentran en los cementerios prehispánicos 0 
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huacas) cstán sedientos y pueden agredir a los que pasan 
inadvertidos. O bien salir a vagar, reclamando el cumplimiento de 
los rituales que les corresponden. Agosto es también cl mes de 
Santa Rosa, patrona del pucblo. Su celebración, el día 30, es el 
evento más importante de la vida ceremonial de Quives. 


La configuración espacial y estructura política de Quives son 
bastante nuevas. El árca construida tiene un antecedente remoto. 
En 1994, el arzobispo de Lima, Monseñor Emilio F. Lisson presionó 
a las autoridades civiles y organizó colectas públicas para 
reconstruir la ermita. En las informaciones diocesanas de la época 
estaba programada una primera misa para el 31 de julio de ese 
año, fecha cn la que se pensaba inaugurar "las que con el tiempo 
serían tradicionales romcrías a Santa Rosa de Quives"”. El 
entusiasmo del arzobispado se apagó muy pronto y si bien se 
iniciaron las obras de reconstrucción a lo largo de esc año y del 
siguiente, todavía en 1950, al hacerse un inventario de las 
parroquias peruanas, los edificios de Quives fueron descritos como 
"una capilla pobre, que tiene la casa en que vivió algunos años la 
gloriosa Santa Rosa de Lima"? Sin embargo, desde mucho antes, 
existía una limitada pero persistente peregrinación para visitar esos 
mezquinos monumentos”. 


No fue fácil incorporar cste testimonio de fe al rito 
ceremonial de la iglesia oficial. Quives no había tenido ninguna 
importancia en la distribución de doctrinas. De hecho, no figuraba 
entre los curatos de la provincia de Canta. Probablemente cra una 
de las aldeas bajo la jurisdicción de Arahuay, que desde el siglo 
pasado contaba con un sacerdote por cada 500 feligreses, según sus 
propios cálculos5. Así la volvemos a registrar a inicios del presente 


2. El Amigo del Clero, 1924; p. 329 

3. J. Jordán Rodríguez, 1950; pp. 111-112 
4. G. Stiglich, 1922; p. 911 

5. B. Tejada, 1818; folio 5 
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siglo”. 


Arahuay tuvo también autoridad política sobre Yangas, que 
junto con Quives y otros poblados formaban parte de ese distrito. 
Su capital, el pueblo de Arahuay (a más de 2000 m.s.n.m.) comparte 
también el nombre con el río, y se encuentra a unos 15 km. de 
Quives, al final de una retorcida trocha que corre siguiendo la 
orilla. Como se ha dicho, este río es tributario del Chillón; antics de 
confluir sus aguas, corren por cursos paralelos, aunque separados 
por terreno muy escabroso. 


A despecho de su poca consideración política y eclesiástica, 
Quives gozaba de una reconocida ubicación estratégica. Allí se 
encontraban los agricultores de las alturas con los compradores que 
llegaban desde Lima para suplir este exigente mercado. Antiguos 
vecinos de Arahuay recuerdan haber llevado cn mulas sus 
productos, que desde los años treinta -por lo menos- eran recogidos 
por camiones, que sólo se aventuraban hasta Quives. Reción cn 
1952 se creó el distrito de Santa Rosa, con Yangas como capital. 
Scis años más tarde nació cn Quives la Asociación Pro-Pucblo, más 
tarde llamada Asociación de Pobladores, con 15 familias. Los 
micmbros actuales han sido testigos de todo este proceso. 


Como se ha dicho, de Quives parten los caminos que van a 
Canta y Arahuay. Cualquiera de las vías que tomemos, al ascender 
estaremos atravesando insensiblemente la barrera ccológica del 
desierto subtropical para internarnos en el matorral desértico 
subtropical 7, con las variantes que se irán especificando al 
contrastar los dos pucblos. Nótese que Quives está exactamente en 
cl límite de ambos ambientes. Si tomamos el camino a Arahuay, cl 
clima se hace menos cálido al atardecer y el tránsito disminuye de 
tal manera que es posible observar una fauna que apenas cs 
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perceptible en los alrededores del santuario de Santa Rosa. 


Entre Quives y Arahuay, el viajero se tropieza con una seric 
de aldeas que apenas podemos calificar de tales. Están constituidas 
por una o dos calles al borde del camino. Las casas lucen, en su 
mayoría, deshabitadas, lo que se explica por el quehacer de la 
región y por los cambios en la cstructura de distribución 
poblacional, que desde los años sesenta concentra los habitantes 
peruanos en la costa. Aún así todavía sc pueden ver los rezagos «de 
algunas edificaciones que documentan la existencia de tiempos 
mejores. Sintomáticamente cstas casas (o casonas, en cl lenguaje 
coloquial) son las que invariablemente están cerradas y 
abandonadas. Hay un par de poblados que trascienden, de alguna 
manera, este patético cuadro. Se trata de Licahuast y Collo. Cerca 
del primero, a menos de una hora de caminata es posible Negar a 
la quebrada de Chacalla. No muy lejos se encuentra cl Cerro 
Caballo Blanco, donde se ha establecido la presencia de restos 
incaicos?. La quebrada cstá encajonada entre dos cortas cadenas de 
cerros, en cuya base circulan algunos arroyos o canales, apenas 
visibles por una inesperada vegetación que viste de verde todo el 
lugar. Es probable que el microclima haya generado una situación 
similar a la detectada en los bosques oligotermos, tal como ha sido 
documentada cn la provincia de | luarochirí, al sur de Chacalla, en 
el mismo departamento de Lima. Se le conoce como el Bosque de 
Zárate y se ubica cn un valle lateral del río Rimac?. 


En Chacalla cs visible una avifauna multicolor y ruidosa. 
Siglos atrás, los habitantes de la zona tributaban a los incas con 
pájaros que convertían en carne seca (charki). Es de suponer que 
también ofrecían sus plumas, con las que se hacían tejidos o se 
quemaban como ofrenda a los dioses!0, 
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Las aves de la región no nos son desconocidas. Aún en los 
alrededores de Lima cs posible ver al guardacaballo (Crotophaga 
sulcirostris), al chiguanco o zorzal (Lurdus c. chiguanco), al chisco 
o chaucato (Mimus L- longicaucatus), al chivillo o tordo 
(Diveswarszewiczi) a la cuculí (Zenaida asiática meloda) y a varias 
tortolitas (Columbina cruziana y Columbina minuta). También son 
frecuentes las golondrinas o santa rositas (Notiochelidon cyanoleuca 
peruviana). En cl valle de Lurín existe una colonia permanente de 
estas últimas aves, asentada cn los edificios del Santuario de 
Pachacamac, pero en opinión de los naturalistas peruanos, en el 
Chillón nos tropezamos con una varicdad diferente. Todo parcce 
indicar que el ave está cargada de valencias sagradas de origen 
precolombino. La cerámica Nazca (en el departamento de Ica) y los 
tejidos encontrados en Chancay (valle vecino al Chillón) nos ofrecen 
innumerables reproducciones y estilizaciones que nos evocan la 
golondrina. En los mitos recogidos en Huarochirí, el hombre- 
golondrina es el mensajero del Inca Guayna Capac, que baja de las 
alturas para recoger a su prometida'!. Su nombre popular se 
explica en razón del colorido de su plumaje, aludiendo al hábito de 
terciaria de Santo Domingo, que vistió Santa Rosa de Lima. 


Otras aves se hacen también visibles en cuanto se abandona 
el contexto urbano y se transita por cualquiera de los valles 
centrales de la costa peruana. lIlay varias especies de pericos 
(Bolborynchus sp.) temidos por los agricultores debido a su 
voracidad que puede devastar los campos de cultivo en época de 
cosecha. El vencejo (Acronautcs andecolus) de figura y vuclo 
parccido a la golondrina, la perdiz (Nothoprota pentlandii 
oustaleti), la torcaza (Columba fasciata albilínea) entre otras. La 
avifauna nocturna arrastra resonancias mágico-religiosas. En 
Quives volvimos a escuchar las prevenciones recogidas el año 1946 
por los maestros que respondieron a una encuesta de Arguedas c 
Izquierdo: Por las noches cl canto de la paca paca (Glaucidium ) 


11. F. de Avila, 1966; pp. 92-93 


Los oscuros años de Santa Rosa 129 


brasilianum) o de las lechuzas (Speotyto cunicularia nanaodcs) es 
anuncio de muerte o por lo menos de una racha próxima de 
desgracias familiares. Nos dijeron que hay que ubicar y matar al 
animal lo más pronto posible. Iguales recelos despierta el huaychau 
(¿?), aunque este pájaro "que anuncia la salida del sol y canta en la 
madrugada"'? puede ser considerado benigno en algunos casos. En 
Utcas, Cajatambo, durante la fiesta de la Virgen de la Asunción (15 
de agosto) se escenifica la muerte del Inca Atahualpa. A lo largo del 
drama y a través del impovisado espacio teatral, se desplaza un 
hombre que lleva una tela blanca que prolonga y extiende sus 
brazos a manera de alas. El personaje las mueve constantemente 
para crear la sensación de que está volando. Es "cl pájaro 
huaychau"; el actor silba y salta imitando los movimientos y el 


cantar del ave??. 


Más arriba, en las lagunas y ríos de las punas, son frecuentes 
las zancudas de color rosado intenso llamadas parionas o 
parihuanas (Phoenicpterus chilensis) y las gallaretas andina (Fulica 
ardesiana) de pico negro y de plumaje amarillo y gris. Lo mismo 
puede decirse del guaco (Nicticorax nicticorax hoactli), aunque este 
último también suele hallarse en zonas más bajas. Este es también 
el ambiente del arahuay (¿?) patillo gris, que como las aves 
anteriores, comparte el prestigio negativo de ser anunciador de 
desgracias; especialmente si se le ve fuera del agua, en territorio * 


que normalmente no transitaría!?, 


Pero son las rapaces diurnas las que acaparan la vencración 
de los Andes peruanos. En nuestros recorridos sólo vimos al 
cernícalo americano (Falco sparverius peruvianus). Es 
impresionante la majestuosidad de su vuelo, su aparición silencia 
inmediatamente a las aves menores que se refugian en las rocas o 
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se dispersan apresuradamente. Más volar pareciera que a ratos 
solamente flotase en las alturas. Tradicionalmente las rapaces han 
sido identificadas como las deidades de las montañas (Apus O 
'Wamanis), que suelen tomar su forma para manifestarse a los 
humanos. Es así como asisten a las sesiones convocadas -por los 
especialistas religiosos. Todavía hoy, como en las reuniones 
registradas en la Colonia, los ruidos de sus alas en ambientes 
oscuros son los que preludian la presencia de los dioses!5. 


Vuelta nuestra atención al camino, reparamos que en las 
subidas a Canta y Arahuay, es posible distinguir restos de socabones 
de minas abandonadas. Su explotación ha sido intensa desde fines 
del siglo XVI, y en este caso, la cercanía de Lima y el puerto del 
Callao las hacía muy rentables. Se abarataban los costos del 
transporte, sobre todo si el mineral se refinaba inmediatamente 
después de extraerse. La plata es el metal más buscado en esta 
zona, tarea que mantiene cierta vigencia. A pesar de que la baja de 
precio en el mercado internacional ha hecho descender la inversión 
de los mineros peruanos. Hay otra razón a que aludimos al hablar 
del puesto policial en Yangas. Los guerrilleros suelen asaltar las 
minas para tomar los explosivos y usarlos en sus acciones. En todo 
caso, en el cauce del río Chillón todavía se ve actividad en pequeñas 
plantas concentradoras. En la subida a Arahuay sólo se observan 
lugares abandonados. Esto fue confirmado por las autoridades del 
pueblo que no saben de trabajos de minería en progreso. Tienen 
en cambio, el recuerdo popular que la zona fue explotada en 
tiempos coloniales. Fue así como pudimos identificar el Cerro de 
Pericocha, donde se encuentra el boquerón de una mina que hoy 
día está cubierta por cultivos de maíz. Se le ubica en una ladera en 
cuya base reposa el cementerio. La historia oral localiza allí la mina 
donde Gaspar Flores trabajó varios años extrayendo el mineral, que 
luego refinaría en los molinos de Quives. Había llegado alrededor 
de 1596 con toda su familia, una de sus hijas menores, isabel, sería 


15. L. Millones, 1979; pp- 107-146 
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Arahuay, visto desde la carretera, parece estar colgado al 
borde de un precipicio. Con algo más de 800 habitantes en todo el 
distrito, la localidad luce bastante más grande que los pueblos que 
le preceden en el camino. Su gente se considera a sí misma como 
agricultores, aunque la ganadería jugó un papel muy importante en 
el pasado y aún ahora se aprovechan las partes bajas para alimentar 
a los vacunos, usando parcelas cultivadas de alfalfa. O bien los 
llevan a las alturas para sacar ventaja de los pastos naturales. La 
papa y el maíz son sus cultivos más queridos, así lo proclamó su 
alcalde en 1988, alabando la calidad de sus choclos, y reservó 
expresiones de igual consideración para con la cóchica (papa de 
altura) que crece al ritmo de las lluvias, y en menor grado para el 
maguay (papa de riego). Antes de la creación del distrito de Santa 
Rosa, Arahuay comprendía la parte baja de la cuenca del Chillón, 
situación que hacía que sus tierras fuesen codiciadas por los 
recursos a que tenía acceso. Tan temprano como en 1843, Simón 
Bolivar pretendió anexarlo a Huarochirí, probablemente para 
compensar la pobreza de la provincia sureña. Pero la protesta fue 
tan ruidosa que cuatro años más tarde fue necesario volver a 
restituir el distrito a Canta. Lo que no sabía el Libertador es que la 
disputa que pretendía zanjar tenía varios siglos de iniciada'*, 


Aunque ya se van borrando las diferencias, Arahuay estuvo 
dividido en dos comunidades, que seguían el patrón andino de la 
mitad de arriba (Copa) y la de abajo (Collana). La competencia y 
matrimonios entre copeños y collatinos reafirmaba las normas ya 
conocidas de estructura social y parentesco. En un pasado 
legendario, que guardaban las personas mayores, Copa había tenido 
su origen en el pueblo antiguo de Esquebamba y Collana en otro, 
igualmente viejo, llamado Cullpe. De aquellas alturas descendieron 
los antepasados de los comuneros a poblar Arahuay, cada grupo 
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había construido sus propias casas, ambos unieron sus esfuerzos 
para levantar la iglesia y su torre. La rivalidad, pues, llegó desde 
muy lejos, "no habían sido una misma gente, fueron desconocidos 
y no podían verse unos a otros"!”, 


Hasta los años 30, un nutrido calendario ceremonial se 
cumplía siguiendo los eventos más importantes. Los que 
correspondían a las actividades agrícolas (y en menor grado 
ganaderas) de la gente de Arahuay. Las fiestas más importantes se 
concentraban en los últimos días de julio: el 25 estaba dedicado al 
Patrón Santiago, el 26 al Señor del Auxilio, el 27 a la Virgen del 
Carmen, el 28 se celebraban las Fiestas Patrias y el 29 se remataba 
el mes con el Santiago Chico. 


La asociación de Santiago con el dios precolombino Illapa 
es uno de los temas más estudiados de la religiosidad peruana. 
Como se sabe, Illapa era uno de los seres principales del panteón 
oficial incaico. Se le relacionaba con los fenómenos atmosféricos. Lo 
imaginaban como un "hombre grande, que da golpes, o vierte agua 
o que sacude su honda y da con su porra..." Producida la 
Conquista, los evangelizadores cristianos interpretaron la 
superposición de cultos diciendo: ”...porque los españoles decían 
Santiago al tiempo de disparar, los indios le llaman Santiago (a 
Illapa), adoran al relámpago, al arco del ciclo y al trueno...”*%. 
Dejando esta afirmación pendiente para su estudio posterior, 
digamos que la reverencia a Illapa Santiago persistió por mucho 
tiempo, a despecho de la prédica europea, así lo prueban los 
confesionarios preparados para interrogar a los indígenas: "Cuando 
cae rayo en algún lugar ¿sueles poner en él comida y chicha para 


el rayo?"", 
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Modernamente, la primacía de Santiago parece no resistir. 
el embate de nuevos prestigios. Hace unos diez años, a fines de la 
década del 70, empezó a celebrarse la fiesta de Santa Rosa de Lima 
en el mes de agosto. Y su importancia comienza a erosionar la 
notoriedad de las otras festividades. Aún antes que ella, también de 
Lima, llegó el culto al Señor de los Milagros. Su fiesta es en octubre 
y su prestigio se mantiene cn alza. 


Todo este complejo de acciones ceremoniales corre paralelo 
a la constante preocupación de Arahuay con respecto al agua de 
riego. Y aunque confían en la regularidad de la lluvias, ven con 
urgencia la necesidad de represar las lagunas de Yarcán y 
Huarhuinca a 4400 m.s.n.m., con lo que piensan solucionar la 
escasez referida. En alguna ocasión, cuando las aguas no llegaban 
en la fecha prevista -de encro a abril-, otra línea ritual volvió a 
activarse. En 1946, los macstros de la cscuela detectaron a una 
comisión del pueblo que viajó a escondidas hasta la orilla del mar. 
De allí recogieron agua en un barril que llevaron de vuelta a 
Arahuay. A continuación parte del líquido fue repartido'en botellas 
y el resto conservado en cl mismo recipiente. Se les tapó, cuidando 
de no hacerlo de manera hermética, sino más bien apenas cerradas. 
Luego se depositó la carga en cl cerro más clevado, con la 
esperanza de que cl agua del mar salicsc y se convirtiese en 
nubes?!. Conjurado el mal se esperaba que regresen las lluvias. 


Es interesante comparar la cxpansión del culto de Santa 
Rosa y la ansiedad por el agua que se registra al otro lado de la 
cordillera, en el departamento de Junín. Allí también es reciente la 
veneración de la bienaventurada limeña y su presencia parece 
asociarse a importantes cambios en la organización ceremonial de 
la región. En Carhuamayo, la fiesta de la Santa se superpone a la 
representación del drama de la muerte del Inca Atahualpa. La 
pieza ha sufrido modificaciones, antes la esposa del inca era el 
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personaje central de la fiesta, hoy día la Virgen limeña se alterna 
con Atahualpa en la preferencia de los fieles. Hasta los años 40, el 
drama concluía con la degollación de la Coya, ahora es el inca 
quien resulta sacrificado. Era éste el momento culminante de la 
representación: de la cabeza de la mujer brotaba chicha que se 
derramaba en la tierra, como preludiando la llegada de la 


lluvias??, 


Páginas atrás se explicó el temor que despiertan los 
ancestros y por extensión las "huacas” o restos monumentales de 
época prehipánica. La tradición oral tiene multitud de versiones 
que hablan de los "viejos"*, momias o esqueletos que son 
frecuentes en estas zonas arqueológicas. No lejos de Arahuay, en 
dirección norte, basta caminar cuatro horas para llegar a las ruinas 
de Tunshuhuilca. Hace algún tiempo el pueblo se propuso 
limpiarlas, pero la vastedad de la tarea terminó por desanimarlos. 
Se trata de una ciudadela amurallada, construida al borde de una 
planicie, a 2,100 m.s.n.m. Si contamos los subterráneos se puede 

s de cuatro pisos, muchos de ellos en 


decir que tiene construccione 
buen estado de conservación”. Pero los restos arqueológicos de 
bren la cuenca de los ríos 


menor envergadura son muchísimos y cu 
visitados. En términos de percepción ideológica, esto significa que 
los hogares de los "viejos” son abundantes, por lo tanto es muy 


frecuente la posibilidad de toparse con ellos. 


No son ellos los únicos seres de los que hay que cuidarse. En 
las alturas de Canta, también se puede tropezar con el pishtaco otro 
personaje sobre el que existe abundante material etnográfico. La 
versión más difundida nos habla de un ser (a veces antropófago) de 
apariencia humana que mata a viajeros para utilizar su grasa. E 
uso del cebo extraído se ha ido transformando desde su empleo 
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mágico hasta el comercio con el exterior; entre otras posibilidades 
se le utilizaría en la fabricación de satélites artificiales. Esta creencia 
ha causado problemas no sólo a los agentes estatales (médicos, 
profesores, etc.) o turistas, sino a todo visitante ajeno a las 
comunidades que terminaba siendo identificado como pishtaco. No 
hace mucho, el rumor causó historia en una colectividad urbana, 
en Lima, que se aprestó a defenderse de la agresión de este ubicuo 
personaje. En San Miguel, cerca de Canta, existe la tradición de 
haberse ofrecido niños al pishtaco para evitar sus desmanes. 
Cuando se olvidaron de cumplir el acuerdo, el ser salió en busca de 
su presa y "aprisionó a una mujer viuda con dos hijos pequeños". 
Devorada la madre, los niños huyeron ayudados por el huaychau, 
un gañan y una chichera, que finalmente mató al pishtaco*%. Un 
relato con argumento similar, pero mucho más elaborado fue 
recogido por Villar Córdova*. Nos interesa porque integra el 
paisaje y detalla la percepción andina del mismo, incluyendo sus 
puntos de vista sobre determinados animales. Lo resumiremos a 
continuación: La Madre Tierra había enviudado. Su esposo, el dios 
Pachacamac, se ahogó frente a Lurín y dejó huérfanos a sus hijos 
mellizos, los Willkas. La empobrecida familia no sabía de la muerte 
de Pachacamac y continuaba su búsqueda desesperada, Atraídos por 
el fuego, llegaron a una caverna donde otra divinidad, el maligno 
Wakón, les ofreció comida y envió a los niños a conseguir agua con. 
una vasija rajada. La demora que esto produjo dio tiempo a Wakón 
para tratar de seducir a Pacha Mama, que se resistió. Furioso 
entonces, la mató y devoró parte de su cuerpo. Cuando llegaron los 
niños, les dijo que su madre había salido y que no demoraría. Ellos 
permanecieron en la cueva, llorando el abandono. A su rescate 
acudió el huaychau que les relató lo que realmente había sucedido 
y les aconsejó librarse de Wakón. Para hacerlo, los niños deberían 
aprovechar que el ser (cuya apariencia era la de un hombre 
semidesnudo) dormía, para atar su larga cabellera a una piedra y 
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luego huir confiando en que los nudos demorarían la persecución 
del. monstruo. En su fuga fueron protegidos por la hembra del 
zorrino (Conepatus rex) que se compadcció de los huérfanos y los 
adoptó como nietos, escondiéndolos en su madriguera. Por su parte, 
Wakón, una vez liberado fue tras ellos, pero cuando indagó por los 
niños, los animales (puma, Felis concolor, condor Vultur gryphus; 
amaru, serpiente mítica, en este caso ancestro de los ofidios) no 
quisieron ayudarlo. Finalmente la hembra del añas, el zorrino, le 
salió al encuentro y le sugirió que subiese a la cumbre de un cerro 
y cantase fingiendo la voz de Pacha Mama. Los Willkas que 
andaban cerca, acudieron al falso reclamo. Pero todo era una 
trampa, una piedra había sido aflojada en ese lugar y el 
desprevenido Wakón murió despeñado. Pasado el peligro, los niños 
vivieron amamantados por la añas, que como no tenía leche les 
ofrecía su sangre. Hartos de ella, le pidieron que les permitiese 
shamar, cs decir, desenterrar las últimas ocas (Oxalis L.) de la 
cosecha, lo que constituye una tradición invocada por la gente 
pobre. Al hacerlo y jugar al mismo tiempo, quebraron una de las 
ocas que les servía de muñeca y los mellizos lloraron hasta agotarse 
y dormir. En su sueño, la niña se vio a sí misma arrojando al ciclo 
sus vestidos y su sombrero, que en lugar de caer, permanecían 
suspendidos en el aire. Al escuchar esto, la abucla añas les aconsejó 
que trepasen al cielo por una cuerda que apareció de improviso. 
Una vez allí, se transformaron en el Sol y la Luna. Pacha Mama se 
convirtió en la cordillera de la Viuda, desde allí cuida a los 
hombres, concentra las nubes y les envía las lluvias. El dios 
Pachacamac premió al zorrino haciendo que sus crías pudiesen 
protegerse en cuevas, como habían sido cuidados los Willkas; el 
puma sería cn adelante el rey de los bosques y quebradas; el cóndor 
de las alturas, y las serpientes tendrían veneno para defenderse”. 


El relato es básicamente un mito de creación en el que se 
E Es : 
ordena ci universo local y se explicita el tránsito de la época de 
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obscuridad dominada por una humanidad salvaje (Wakón) a la 
época actual. La mucrte y perennización de Pacha Mama ascgura 
la protección de las comunidades. De la misma mancra, cl Sol y la 
Luna conforman lo que a continuación será cl paisaje habitual de 
hombres y animales de la región. La fauna aludida en el texto se 
repite incansablemente en las historias regionales, en las que 
también aparccen: el zorro (Dusicyon sp.), la vizcacha (Lagidium 
peruanum subroscum), la muca o zarigieña o carachupa 
(Didelph ys marsupialis Linnacus), varias especies de gatos salvajes 
y el ucumari u oso de anteojos (Tremarctos ornatus). De todos 
ellos, el zorrino, y en especial cl zorro, sobrepasan al resto por las 
repetidas menciones que reciben, constituyéndose en animales 
paradigmáticos de la región. Lo mismo sucede en la vecina cuenca 
del río Lurín, donde el zorro ocupa un lugar privilegiado cn los 
relatos de Huarochirí. Una de sus historias principales se desarrolla 
en base al encuentro y conversación de dos zorros, el "de arriba" y 
el "de abajo"*, Sintomáticamentc, las varicdades zoológicas existen 
y si alguna vez coinciden es en el ancho espacio intermedio que va 
de los mil a dos mil metros de altura, distancia que media entre 


Quives y Arahuay. 


Dos son los temas que se entrecruzan en nuestra historia: la 
persecución de los niños y cl premio de los animales de acuerdo a 
sus respuestas. Ambos tienen amplia difusión en el área andina y 
scrían materia de un análisis bastante detenido. Para los efectos de 
este trabajo nos intercsa resaltar que se establecen dos polos de 
sacralidad muy intensos: uno es Pachacamac en la costa, al lado del 
mar, en la desembocadura del río Lurín, y el otro se ubica en la 
cordillera de la Viuda, complejo de elevaciones escarpadas y de 
lagunas y nieves eternas, allí nace cl Chillón. Entre uno y otro 
santuario hay una franja de intercambio en la que los cultos, los 
hombres y las pasiones se entrecruzan. En el valle del Chillón, 
Santa Rosa de Quives está situada en ese espacio. 
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2. Vacíos y silencios en la historia oficial de Santa Rosa de 
Lima 


Santa Rosa es la mujer más prestigiosa del santoral 
latinoamericano. En 1922, sólo en el Perú existían 72 pueblos y 
parajes con su nombre**%, hoy deben ser muchísimos más. Su 
imagen preside ciudades, iglesias y altares, barrios, callejones y 
comisarías; ilustra libros, cuadros, estampas, estampillas y hasta 
billetes de lotería. Incluso ha sido mombrada "Patrona" de 
instituciones tan disímiles como las Fuerzas Policiales y la 
Universidad de San Marcos. 


Si nos atenemos a la hagiografía, su corta vida (1586-1617) 
transcurrió entre la labor sacrificada en favor de enfermos y 
necesitados, y el durísimo castigo al que sometió a su cuerpo, con 
lo que esperaba alcanzar la gloria y abogar por las almas de los 
- pecadores. Se escribieron biografías suyas desde muy temprano y 
son varios quienes lo hicieron con el recuerdo de haberla conocido. 
Su beatificación y canonización se logró en tiempo relámpago (1668 
y 1671). En 1669 era Patrona del Perú y al año siguiente su 
santidad cubría las Américas y Filipinas. 


La lectura de las publicaciones sobre la Virgen limeña 
desalentaría a quien quiera ir más allá del relato estereotipado. Con 
excepciones que no llegan a romper totalmente la regla, el 
recuento de su vida repite monocordemente los hechos que le 
valieron para ascender a los altares. Su contraste con el culto 
popular contemporáneo no puede ser más evidente. El 30 de agosto 
(Rosa murió un 24), se ha constituido en el final de una celebración 
de varios días, vento notorio en muchas partes del Perú, y no 
pocas de América Andina. En la sierra central, las comunidades 
responsables invierten dinero y esfuerzo considerables en dicha 
fiesta. Cuentan para ello con el respaldo total de la población y la 
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confianza que se trata de un inversión segura: por mediación divina 
se les devolverá con creces lo gastado; por otra parte, eludir el pago 
de la contribución atraerá infaltablemente la desgracia. Una 
algarabía de colores, bailes, canciones y mucho licor dan vida a los 
celebrantes. Desde su altar y desde sus andas -en las procesiones- 
Rosa preside los festejos mientras que la Iglesia católica oscila entre 
ignorar o condenar lo que considera excesos de estos fieles 
semipaganos. Pero eso no parece importar a nadie. En todo caso, 
las imágenes pintadas o esculpidas en el coloniaje, o sus copias, 
pueden ser las mismas, pero en la lectura de su vida y milagros hay 
tanta distancia como la que puede existir entre un sacerdote 
dominico del siglo XVII y un comuncro de Canta a fines del siglo 


XX. 


Veamos los tópicos de su biografía convencional. Para ello 
usaremos uno de los textos más exitosos, se trata de Vita mirabilis 
et mors pretiosa venerabilis sororis Rosa de Santa María Limensis. 
Escrito en latín en 1664 por Leonardo Hansen de la orden de 
Santo Domingo, el libro alcanzó dos ediciones ese mismo año y se 
tradujo casi de inmediato. En el prólogo a su tercera edición 
romana, en 1680. Ilansen menciona otras tres traducciones 
italianas, una polaca, una flamenca, una alemana y, por último, una 
más al francés. Al presente hay ediciones en todos los idiomas 


modernos del mundo occidental. 


Como toda hagiogralía, la pretensión del autor no es la de 
seguir el itinerario cronológico de su personaje. El bienaventurado 
o bienaventurada es más bien un testimonio de la gloria del dios 
cristiano. Importan entonces aquellas acciones o reflexiones en las 
que es posible evidenciar la gracia divina a través del cuerpo de un 
pecador, que se sobrepone a su condición con el apoyo del Señor. 
En la Vita mirabilis... los datos generales sobre sus padres y el lugar 
de su nacimiento apenas ti toman cinco páginas. En cambio, los 
milagros que rodearán la vida de Rosa se inician con el parto de su 
madre, que contrastando con los anteriores (le precedieron 869 de 
un total de 11 hijos, no hay detalle de las pérdidas) resultó sin 
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"molestia alguna". En adelante, su halo de santidad empicza a 
perfilarse en el cambio de nombre (fue bautizada Isabel), que luego 
se reafirma cuando a los cinco años comienza sus ayunos y hace 
voto de virginidad?!, 


Los libros posteriores tomarán de Ilansen o de sus 
contemporáncos* los episodios que componen la biografía 
consagrada y que esquematizamos siguiendo cl orden de los autores 
mencionados: 

1. El milagro de la transformación del color de su rostro en rojo 
encendido, lo que motivó ser llamada Rosa, a despecho de su 
nombre original. 

2. Las recriminaciones de uno de sus hermanos ante cl cuidado de 
sus cabellos, que la decidió a no volver a preocuparse por lucir 
bella. 

3. La confirmación en Quives por Santo Toribio de Mogrovejo, 
arzobispo de Lima, en una visita pastoral a la región. 

4. La lectura y emulación de la vida de Santa Catalina de Siena. 
5. El uso de cilicios, disciplinas y cadenas para mortificar su cuerpo. 
6. Su confinamiento cn una celda construida por ella para dedicarse 
a la oración. 

7. El uso de una corona de espinas o púas con que ciñó su cabeza. 
8. El desposorio con Cristo, siendo madrina la Virgen María. 

9. Las apariciones milagrosas y el trato familiar con Cristo, la 
Virgen María, el Angel de la Guarda y Catalina de Sicna. 

10. La toma del hábito de terciaria de la orden d 
11. Sus tormentos espirituales y las luchas con e 
12. Su relación con la naturaleza: las 
huerto, el milagro de los mosquitos. 


13. La protección del altar de Santo Domingo ante la posibilidad del 
desembarco en Lima del pirata Jocobo Clerck. 


e Santo Domingo. 
| demonio. 
plantas y animales de su 
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14. Sus trabajos y milagros en favor de los enfermos pobres. 

15. La premonición y aprestos para su muerte. Las manifestaciones 
públicas que se suscitaron y la conmoción en la ciudad de Lima. 
16. Nuevos milagros y apariciones que confirmaron su santidad. 


Ilay otros episodios que se mencionan en más de una 
fuente, pero hemos tomado aquellas que invariablemente aparecen 
y conforman el relato más aceptado de su vida. Casi todas las 
biografías escritas en su tiempo dedicaron gran parte del texto a 
informar acerca de los procesos de beatificación y canonización. 
Fueron estos cventos de importancia, en los que participaron 
muchas personas, desde sus confesores hasta los criados y vecinos. 
Quienes escribicron sobre Rosa se nutrieron de las declaraciones 
tomadas hasta 1630, que eran parte de los procesos mencionados. 
Y no faltaron los que convirticron sus respucstas en pequeñas 
historias, o bien fueron cditadas de tal mancra. En términos de 
información, esto da fuerza de verdad a los hechos en tanto que los 
testigos pueden contraponerse unos a otros. Pero esta uniformidad, 
tiene el inconveniente de estar orientada para satisfacer el 
cuestionario cuyo único objetivo era certificar la santidad de Rosa. 


Pensando como católico, habría que decir que a Santa Rosa 
le tocó vivir en un período de excepcional favor divino para los 
peruanos. Coinciden en su tiempo: Santo Toribio de Mogrovejo 
(1538-1606), San Martín de Porras (1579-1639), San Juan Macías 
(1585-1645), San Francisco Solano (1549-1602), Pedro Urraca 
(1583-1657), Francisco Camacho (1629-1698), Nicolás Ayllón (¿?- 
1677), Francisco de San Antonio (1593-1677), Ursula de Cristo 
(1629-1666) y muchos otros de los que tenemos apenas noticias 
fragmentarias. De los mencionados, aparte del encuentro con 
Toribio de Mogrovejo, parece haber existido relación histórica 
entre Rosa y otro de los bienaventurados que fue contemporáneo 
suyo. Se trata de Martín de Porras, el barbero mulato de los 
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dominicos, cuyos milagros son parte de la historia limeña? Como 
la Santa, Martín debe en mucho su divulgación a la pluma de 
Ricardo Palma que los convirtió en paradigmas de la Lima Colonial 
y recreó selectivamente los aspectos de sus vidas que hoy se 
recuerdan con más facilidad. Palma no menciona que Rosa y 
Martín se conocieron, situación de la que no existen muchos 
indicios, si bien es más que plausible debido a los espacios en que 
se movían. La canonización tardía del santo de color explicaría 
algunas de las reticencias cn los biógrafos que le eran 
contemporáneos, sin dejar de lado los obvios prejuicios raciales. El 
asunto nos interesa por la asociación que hoy día existe entre las 
imágenes de ambos bienaventurados. El 30 de agosto desfilan juntos 
en muchas partes del Perú, tal como puede apreciarse en Quives, 
donde la devoción popular se dirige a ambos como pareja. 


Es interesante reflexionar sobre todo este reflejo místico de 
la colonia peruana, que con igual [ervor se vivió en otras partes de 
América Hispana. En cierta forma resulta ser parte de la reacción 
católica frente al nacimiento y expansión de la Reforma Protestante. 
Desde aquel 31 de octubre de 1517 cuando Lutero clavó sus 95 
tesis, los trabajos de Carlos V se multiplicarían en pos de mantener 
organizado su imperio. Tanto como la amenaza de un cisma 
eclesiástico, el protestantismo de los príncipes alemanes fue 
percibido como el surgimiento de intereses regionales. Pero el 
efecto de los escritos y la campaña de Lutero y de quienes los 
siguieron (especialmente Calvino) trascendió cl juego político y 
generó en el catolicismo dos actitudes paralelas que atendían el 
reclamo de moralización con que se habían alzado los protestantes. 
De una parte hubo que modernizar y refinar los métodos de 
selección y educación de su propio personal. Haciendo lo posible 
para que ello no fuese visto como otro cisma, es así como nace la 
orden de los jesuitas. Al lado de esto, y en contraposición a la 
lectura e interpretación de la Biblia en idiomas vernaculares. « 
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reactivaron tendencias de acercamiento a lo sagrado, en las que la 
revelación directa relegaba el análisis de las escrituras. 


Los efectos del proceso europeo arriba mencionado están 
lejos de haber sido estudiados en América. Pero aún sin ser claras 
las conexiones, resulta sintomática la multitud de santos que surgen 
alrededor de los conventos del virreinato peruano, y al mismo 
tiempo, la tardía caza de brujas que se despliega en las áreas 
rurales. Santos en Lima e idólatras en Huarochirí (y toda la sierra 
peruana) parece ser una paradoja, pero concuerda con la voluntad 
de acercarse a Dios a través de la metódica persecución de los 
infieles. Y con un nuevo impulso que brotaba de las bases místicas 
en que descansa toda la religión. Esta vez América y el Perú 
tendrían que producir su santoral autóctono, que retomase la fe 
española, pero que usase imágenes más cercanas a su experiencia 


cultural. 


Volvamos ahora a Santa Rosa. Otro de los silencios de las 
hagiografías se refiere a su relación con la sociedad indígena. 


Lo indígena aparece en dos ámbitos conceptuales. El 
primero describe a la sociedad indígena en su totalidad, a través de 
repetidas menciones sobre el pasado gentil y la naturaleza del 
encuentro con España. El segundo cstá presentado a través de la 
relación de Rosa con su confidente indígena, Mariana. 


Los biógrafos de Rosa nos introducen a este primer ámbito 
conceptual a través de la Virgen del Rosario. Como se sabe, el 
templo de Santo Domingo era continuamente visitado por la Santa, 
que en frecuentes arrebatos místicos solía comunicarse con las 
imágenes de María y Jesús Niño. La preferencia por ellos es 
explicada haciendo la historia de esta Virgen en los Andes. La 
tradición decía que su imagen había sido traída por las huestes de 
Pizarro. No bien llegada hubo de probar su capacidad milagrera: 
ante la formidable rebelión de Manco Inca, la mitad de los 
conquistadores y sus aliados indígenas quedó sitiada en el Cusco, 
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por el grueso de las tropas incaicas. Dicen las versiones de la época, 
que en momentos más duros del asedio, la aparición de Nuestra 
Señora del Rosario reforzó a los conquistadores y gracias a ella 
pudieron resistir, hasta que el regreso de las tropas de Almagro 
consumó la derrota del inca**. "A esta celestial Señora escogió la 
Rosa desde su tierna infancia para que le fuera su guía, y amparo, 
así en su vida como en su vocación", 


La versión debió ser bastante difundida en el siglo XVII; el 
cronista Guamán Poma dc Ayala describe y dibuja el cvento*. 
Pero el relato de los hagiógrafos*, aparte de convertir en épica la 
resistencia de los invasores, establece claramente el antagonismo 
entre los bandos de la fe y la idolatría, de la civilización y la 
barbarie, del bien y del mal. Ilabía transcurrido más de un siglo 
desde los sucesos evocados, pero su recuerdo reafirmaba la 
condición de los indígenas que le eran contemporáneos: inficles que 
había que convertir. En los que la sumisión política era el correlato 
de la conversión al cristianismo. Desde cl punto de vista de la 
Iglesia, nada resultaba más expresivo que el triunfo de las armas 
castellanas a través de la propia virgen del Rosario. 


En Vita mirabilis... se describe a Rosa como una mujer 
estrictamente urbana, su preocupación por el entorno indígena se 
expresa en el reclamo constante por una mejor tarea misional. 
Como nuestra Señora del Rosario, ella también está dispuesta a 
combatir a los infieles para lograr su salvación "...todas las veces que 
ponía los ojos en los montes que ocupan el interior de América 
Meridional, era increíble el tormento que sentían sus piadosas 
entrañas, llorando la perdición de tantas almas de bárbaros, que 
pasadas las nevadas cumbres de aquellos ásperos collados y 
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montañas inaccesibles, poblaban los valles espaciosos, siendo 
innumerables los que ciegos en su idolatría, heredada de sus 
antiguos progenitores, eran cautivos del demonio"*, No es éste un 
desvelo aislado, en más de una ocasión propuso a su amiga 
Francisca Hurtado de Bustamante, huir de Lima para ser inmolada 
en el servicio de la causa misional. De acuerdo con Hansen, Rosa 
expresó su deseo con estas palabras: "Oh si tuviéramos alguna traza 
o modo para hacer una fuga a las provincias de los bárbaros, y que 
los idólatras nos quitasen con crueldades la vida por el amor de 
Cristo"2%, No contenta con su propio martirio, la Santa importunó 
constantemente a su confesor para que fuese "a predicar el 
evangelio a los bárbaros convecinos"*. Su preocupación la llevó a 
crear la fantasía de lo que hubiese hecho "si no fuesc mujer". Rosa 
no veía otro destino que "darse toda a las misiones y predicación del 
evangelio, deseando ir a las provincias más feroces, bestiales y que 
se sustenten de carne humana, sólo para acudir con salud y 
remedio a los indios, a costa de su sangre y sudores, y a fuerza de 
la predicación y catecismo"*!. Más aún, impedida de procrear por 
el voto de castidad, la Santa soñaba con "buscar un niño huérfano, 
pobre y sin amparo humano, educarlo como a un hijo, dándole 
escuela y estudio y críandole con buenas costumbres, valiéndose 
para ésto de limosnas de piadosas matronas. Era también su intento 
irle inclinando poco a poco desde la niñez, y plantar en su pecho 
vivos deseos de la misión evangélica, que fuesen con la edad 
creciendo, cuidando mucho de irle habilitando con virtud y santas 
enseñanzas hasta que llegando a ser de más edad se ordenase de 
sacerdote y se le pudiese fiar la conversión de los gentiles"*?, 


El dominico redondea su argumento al final del libro. Ha 
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ligado a Rosa con la Virgen del Rosario, cuya presencia en América 
tiene destino muy preciso: "Esta imagen... representa a la reina de 
los cielos con el Niño en los brazos. Se halla en actitud de dar el 
rosario a los hombres, como remedio poderosísimo contra las 
dolencias del alma y del cuerpo. La llevaron al Nuevo Mundo desde 
España los primeros conquistadores por norte feliz, y para que les 
ayudara en el descubrimiento y conquista de las Indias..."*. A 
continuación explica por qué la limeña resulta ser la humanización 
presente de las intenciones de la virgen española "...esta Santa era 
la primera flor que Dios nuestro Señor había sido servido plantar 
en su Iglesia, procedida (sic) de aquella gentilidad, hija espiritual de 
la Orden de Santo Domingo, por haber sido sus hijos de las 
provincias de España, los primeros que en compañía de los 
conquistadores del Perú plantaron en aquellas provincias la fe 
católica con la predicación evangélica, con que parecía se le había 
querido dar el cielo a su Religión en premio de este servicio”"*, 
Hansen nos recuerda, sin decirlo, que fue Vicente Valverde, otro 
dominico, el primer sacerdote que pisara los Andes llevando la 
palabra del Señor. Rosa es el fruto de esta gesta heroica. Dios ha 
premiado con su santidad la sangre y sudor de los misioneros. Á su 
vez, ella debe ser el estímulo para que la evangelización continúe. 


Aun sin ser realizada, la pasión evangelizadora de la Santa 
limeña no puede ser más explícita. Pero esto a su vez expresa una 
clara distancia con el objeto de sus desvelos. Los "salvajes" a ser 
espiritualmente rescatados son tan lejanos (y diferentes) a ella como 
la posiblilidad de fugarse de Lima. La referencia a la población 
indígena arrastra siempre una connotación de otredad (de lo otro) 
bastante evidenciada. Tan es así que se refiere a ellos como seres 
que viven más allá de la cordillera. La distancia se reafirma a través 
de un lenguaje con visibles resonancias de los informes de los 
extirpadores de idolatrías. Como en los confesionarios de los 
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neófitos de la época, Rosa entiende la culpa de los indígenas como 
heredada de sus padres y antepasados. Ellos, a diferencia de los 
progenitores cristianos, han muerto irremediablemente en pecado 
mortal. Salvarlos es una obligación cristiana que la Santa vive en 
carne propia, pero ni siquiera eso los hace iguales a ella. 


Nos referimos ahora al segundo ámbito conceptual que liga 
a Santa Rosa con la sociedad andina. Sus biógrafos lo descubren en 
ese universo diario de la limeña, donde la cotidianeidad esconde su 
importancia. Se trata de la presencia de Mariana, sirvienta de los 
Flores "...india ...de condición agreste y rústica"* que se crió con 
la niña y que finalmente adoptó el apellido de la madre de Rosa. El 
texto no trae mayores noticias sobre su origen, por otras fuentes 
sabemos que había nacido en Lima. Podemos presumir, que al igual 
que muchas criaturas de padres andinos, fue cedida por ellos en el 
convencimiento que así le evitarían una vida mísera. 


Mariana ya figura en la casa del arcabucero Gaspar Flores 
y María de Oliva, cuando ambas niñas tenían cuatro años%, 
Cuarenta años más tarde, Mariana no recuerda otro hogar que el 
de los Flores-Oliva, y en el proceso de Santa Rosa da testimonio de 
haber hablado con ella todos los días de su vida*. Rosa la hace su 
confidente, y de compañera de juegos se convierte en encubridora - 
y administradora- de sus martirios. Cada cierto tiempo la madre de 
Rosa descubría alguna de las ingeniosas maneras con las que su hija 
torturaba su cuerpo (cilicios en la cintura debajo de los vestidos, 
corona de metal cubierta por un tocado, camas con guijarros 
disimulados por las sábanas, etc.) Mariana participaba activamente 
en la tarea de ocultar su martirio. Esto no podía ser de otra manera 
dado que Rosa la involucraba personalmente. Hansen relata que "la 
rogó, instó y obligóla [a Mariana] a que la pisase la boca y se 
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pusiese de pies sobre sus espaldas y la pisotease como a desecho del 
mundo; y aún no satisfecha con esto, la pedía golpes, no omitiendo 
nada que pudiese conducir a vilipendio y desprecio. Si Mariana se 
templaba en la ejecución y sólo obraba por cumplimiento, ella se 
arrojaba a los pies, pidiéndola que obrase con todas veras, y no se 
levantaba hasta verse bien satisfecha de malos tratamientos y 
vilipendios"*, 


La familiaridad que existía entre ambas se contrapone al 
cuidado con que Rosa se mantenía alejada de otras miradas. Son 
notables las argucias de la Santa para esquivar la vigilancia 
materna, y para ser reservada inclusive con los sacerdotes durante 
el acto de la confesión. Estos no podían ser menos que curiosos en 
tanto que la fama de Rosa (en especial con respecto a sus coloquios 
con la divinidad) se divulgaba en el estrecho universo de Lima 
colonial?*?. Mariana o la "india Mariana", como prefieren llamarla 
otros autores contemporáneos”, pertenccía al ámbito más íntimo 
de la Santa, y su cercanía se documenta desde época muy 
temprana. A los cuatro años era "llamada aparte y retirándola ya a 
los sitios más remotos del huerto de la casa, ya a los devanes y 
terrados más apartados, hincada de rodillas la rogaba que la cargase 
los hombros con el peso de los ladrillos que estaban por allí tirados, 
viendo que ella sola no tenía fuerzas para echarlos sobre sus tiernas 
espaldas. Con este peso, que a la verdad la abrumaba, perseveraba 
una niña tan pequeña, puesta en oración prolija, y después hacía 
señas a la criada para que sin ruido la aliviase, sin que lo sintiese su 


madre, la que si acaso lo viera, podría impedir semejantes 
ejercicios", 


La enumeración de las torturas de Rosa y la cercanía de su 
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amiga, ocupa reiteradamente las páginas de los libros dedicados a 
ella. Dos cosas llaman la atención de esta presencia: en primer 
lugar, al revés de los otros personajes importantes, Mariana no 
tiene voz. Situación especialmente notoria en escritos de sus 
contemporáneos, cuyos textos tienen por lo general una estructura 
casi dramática, por la multitud de diálogos que se incluyen. En 
ninguno de ellos existe una sola frase que se atribuya a la “india”. 
La confidente refuerza su lealtad del silencio, en el olvido 
deliberado de los biógrafos. En segundo lugar, a Mariana sólo se le 
menciona en situaciones de martirio. No cabe duda que éste es uno 
de los grandes temas de la biografía. En determinado momento, 
María de Oliva arrojó al río Rimac trescientos objetos de tortura 
que extrajo de los aposentos de su hija. Pero la vida de Rosa tuvo 
también espacios de gozo espiritual y transportes místicos en los que 
las visiones sobrenaturles pudieron ser compartidas por parientes 
y amigos. Mariana no aparece relacionada con ninguno de estos 
episodios, su familiaridad comienza y termina con los dolores físicos 


de su ama. 


Como en el caso de la evangelización de los infieles también 
aquí, la cercanía de Mariana sirve para ilustrar su distancia. No en 
vano se la describe "agreste y rústica” como una planta salvaje, 
frente a la cultivada Rosa. Su presencia equivale a la del Calibán 
frente a Ariel, en el sentido elaborado por Fernández Retamar”, 


La Santa extrae de los forzados maltratos de su criada, el 
camino que la conduce a la gloria, y la hace depositaria de la 
dureza con que catiga sus pecados. Mariana, en la mirada de 
Hansen, Meléndez y otros, más que un personaje de su historia, es 
un espejo en negativo de Rosa, al que le han quitado incluso la 
capacidad de obrar perversamente. Aquí también, como en el caso 
de los atónitos idólatras frente a la Virgen del Rosario, la criada 
representa a la población indígena ideal, en la mirada de los 
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dominicos. Seres opacos, cuyo pecado original y naturaleza salvaje, 
los condena a una eterna obediencia. 


Esta percepción de lo indígena en la hagiografía de Rosa 
oscureció importantes períodos de su vida, que a la mirada del siglo 
XVII resultaban intrascendentes o molestos. Nos ocuparemos de 
uno de ellos, se trata de la época en que Gaspar Flores se mudó a 
Quives con toda su familia. El episodio se recuerda en los 
testimonios de la época, pero está convertido en apenas una 
mención a la que se agregan un par de incidentes con la intención 
de glorificar la conducta de la Santa. De Quives, donde vivieron los 
Flores-Oliva, y de Arahuay, donde estaba la mina explotada, se dice 
muy poco. Probablemente, si Santo Toribio no hubiese confirmado 


a la Santa en Quives, el pueblo no figuraría en las historias de la 
época. 


En 1597, fecha del encuentro de los bienaventurados, Rosa 
tenía once años. No debió llegar mucho antes ya que el 
nombramiento de su padre data de ese año%, Es la época en que 
la niña decide comenzar sus ayunos con una severidad que luego 
asombrará a su protector, don Gonzalo de la Masa, El lugar es 
recordado equivocadamente por Hansen como "...malsano por sus 
exhalaciones y sus fríos intensos..." Hay aquí una confusión 
evidente. El clima de la región corresponde al que tradicionalmente 
se llama chaupi yunga, descrito en la primera parte de este trabajo. 
No sabemos si el dominico alemán visitó la zona, pero el texto nos 
lleva a pensar que identificó Canta (dos mil metros más arriba) con 
el placentero temple de Quives. A continuación, el mencionado 
autor culpa a "los destemplados fríos de aquella región" por las 
enfermedades que sufrió Rosa: "contracción de nervios en los pies 
y las manos, llegando a estar casi manca y tullida"5, Otros 
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autoresó$, mencionan las enfermedades de la Santa sin intentar 
explicación, y aún hay quienes atribuyen sus males a una doble 
razón: ese era un lugar tan frío que proveía "de nieve a Lima y sus 
comarcas", pero además Rosa había atentado contra su salud, al 
"echarse baldes de agua fría", a manera de penitencia”. Coinciden 
las fuentes en señalar que su madre (María de Oliva) agravó sus 
males obligándola a cubrir sus miembros con pieles de buitre 
(¿condor?). Las piernas se ampollaron e infectaron y la niña pasó 


mucho tiempo afligida por ello. 


También concuerdan las fuentes en señalar que Rcsa se 
mantuvo alejada del resto de la población. Esto suena tan poco 
verosímil como lo del clima. Quives debió ser un caserío donde el 
volumen mayor de sus habitantes se concentraban en torno al 
obraje (centro de trabajos forzados) administrado por el padre de 
Rosa. De acuerdo con Hansen, ella sólo había salido de su casa, a 
exigencia de sus padres, a mirar un jardín cercano, "una vez que la 
mandaron... que fuese en compañía de otras doncellas, hijas de 
señoras de distinción que deseaban ver los ingenios de los indios*, 
Otra versión pone en boca de la Santa un corto discurso acerca de 
la perdición que acompaña al dinero, a raíz que su madre la llevara 
a "la oficina donde se labraban los metales de plata"**, 


Todavía hoy se explotan minas en la cuenca del río Chillón, 
no lejos de Quives. Los socabones son pequeños (1.80 m de alto por 
1.80 m. de ancho, como promedio) y no muy profundos. Los. 
mineros experimentados pueden reconocer "al ojo" el lugar 
propicio para excavar. Una vez extraído el mineral, se pallaquea, 
es decir se eligen los trozos de piedra con mayor proporción de 
metal. Se los lleva a la planta concentradora, espacio ubicado 
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generalmente en la parte baja de la zona en que se excava, y se 
coloca el mineral en los hornos, a 400 ó 450 grados de calor para 
separar la plata del plomo y mercurio, que generalmente la 
acompañan. Luego de concluido el proceso, que dura más de 
cuatro horas, se prepara la plata para ser enviada al Callao donde 


una empresa nacional comprará todo el materal producido en las 
minas. 


El tiempo transcurrido desde la época de don Gaspar no 
muestra espectaculares adelantos. Es indudable que las huayras u 
hornos indígenas, debieron trabajar más lentamente, además ahora 
se han descartado los molinos de piedra (dos de cuyas ruedas 
pueden verse en Quives), pero la real diferencia está en la mano de 
obra forzada que alimentó la riqueza colonial peruana. En este 
sentido la minería en los Andes tiene la nefasta hazaña de haber 
contribuido de manera eficaz al despoblamiento de las colonias. 
Recultados por turnos de trabajo implacables (la llamada mita 
minera) los indígenas de las regiones aledañas a los socabones iban 
a morir por el esfuerzo y por la inexistencia de medidas de 
seguridad. Una vez extraído el mineral, la labor de procesamiento 
en el obraje, no estaba exenta de peligros. En eso concedemos 
alguna razón a Hansen, cuando menciona los vapores de mercurio, 


pero digamos de paso, que si en algo dañaron a Rosa, no menos a 
los indios del obraje de su padre. 


Un autor moderno, con mucha perspicacia, señala que la 
visión de este sufrimiento debió sensibilizar a la futura Santa%%. No 
le falta razón, agreguemos además, que aunque los testimonios de 
la época no se pongan de acuerdo, fueron varios años los que la 
familia Flores-Oliva vivió en Quives. Al parecer no menos de 
cuatro, pero nada respalda esa cifra como límite ya que la Santa 
recién reaparece en Lima mucho tiempo después. Difícilmente, 
Rosa pudo ignorar dónde y cómo transcurrió su adolescencia. Años 
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más tarde, al referir un sueño, la virgen limeña, narró su 
matrimonio con Cristo, a quien describió como un cantero para el 
que trabajan muchas doncellas. Todas vestían hermosamente, pero 
sufrían y lloraban tratando de labrar unas enormes rocas, ante la 
exigente mirada de su divino esposof!. No es difícil descubrir la 
importancia de sus años en Quives, cuando Rosa imagina el Paraíso 
como el "obraje" del Señor. 


A este pueblo se le recuerda, porque el arzobispo de Lima 
confirmó allí a Santa Rosa. El episodio ha sido reconstruido 
literariamente por Palma*?, pero la donosura de su estilo no altera 
el relato que sigue las fuentes del siglo XVII. A Toribio lo 
recibieron mal los pobladores y el descontento no pudo ser 
controlado. El párroco ya le había advertido que se trataba de una 
"chusma idólatra" de "3000 almas", de las que sólo pudo confirmar 
a tres, entre ellas a Santa Rosa. "Los muchachos aleccionados sin 
duda por sus padres, esperaban al arzobispo en la calle y le 
siguieron hasta la casa de su hospedaje gritándole "¡Narigudo! 
¡Narigudo!". Santo Toribio los maldijo diciendo: "¡Desgraciados! ¡No 
pasarán de tres!”. A continuación una serie de fenómenos naturales 
(lluvias, derrumbes, incendios, etc.) habrían hecho realidad las 
palabras del prelado*%. Queda por comprobar la realidad de la 
profecía, en todo caso, el biógrafo de Rosa al ideologizar la historia, 
explica la mala fama de los lugareños. 


El relato, más allá de la anécdota, resulta importante porque 
reúne en una sola circunstancia a dos santos limeños, identificados 
con el naciente casco urbano y la cultura cortesana virreinal. Pero 
este encuentro se realiza en territorio infiel, con población 
sospechosa, de la que se tenían que extirpar las idolatrías, o bien 
castigarla con su total desaparición. Que esto suceda así es algo 
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lejos de ser casual. Cuando Toribio y Rosa llegaron, Quives ya tenía 
una larga historia. 


Epílogo: Los indios yungas de Quibi, 1567 


Estamos convencidos que la familia de Santa Rosa tuvo 
ocasión de observar los sembríos de coca que florecían en Quives. 
Es probable, incluso, que la ubicación del obraje tuviera que hacer 
con ello. Treinta años atrás la justicia española enfrentó un largo 
litigio entre las comunidades de Canta y Chacalla que disputaban 
estas tierras. La discordia se asentaba en el mutuo interés por los 
cocales de la banda occidental de los Andes (Erythroxylon 
movagranatense var. truxillense), variedad diferente a la que 
podían conseguir al otro lado de los Andes. Esta no sólo les era más 
accesible, contaba además con el prestigio de ser apreciada por los 
incas, cuya intervención en la zona databa desde los lejanos días de 
Tupac Yupanqui. 


Una rápida mirada a la región antes del contacto, nos 
ilustrará acerca de los actores en esta disputa. Quives o Quibi, en 
la incierta escritura del siglo XVI, era un pequeño curacazgo 
localizado en la franja ecológica que servía de división a los 
"señoríos" de Canta, en las alturas, y Collique, que se extendía hacia 
la costa. Al suroeste se encontraba Guancayo (o Huancayo alto), 
otro grupo étnico que terciaba con los anteriores para aprovechar 
tan excepcionales tierras. Incapaces de resistir a comunidades más 
numerosas, las gentes de Quibi permitieron la explotación de la 
coca en parcelas determinadas, jugando un poder en contra de 
otro, en cuanto las circunstancias indicaban que cualquiera de ellos 
(especialmente colliques o cantas) querían avasallarlos. 


_ St la propuesta de Dillehayó es correcta, un cuarto 
participante estaba en escena, aunque en un rol subordinado a los 
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guancayos. Se trataba de los chacllas o chacallas que les servían de 
mano de obra a cambio de acceder a la producción de la parte baja 
del valle. Eran provenientes de Huarochirí que, como hemos dicho 
se asienta en la cuenca alta del río Lurín. Como los quibis, los de 
Guancayo (ubicados en el actual pueblo de Yangas y alrededores) 
también ocupaban esa altura intermedia que los convertía en 
bisagra entre las comunidades altas y bajas de la cordillera 
occidental'5. Y a pesar de ser productores de coca, la información 
arqueológica sugiere que también ellos gozaban de áreas cultivadas 
en terreno de los quibis**, 


Probablemente, desde muy atrás cantas y colliques se 
alternaron en el intento de controlar difinitivamente la producción 
de coca. Uno de los testimonios*”, califica al señor de los quibis 
como persona de "dos corazones" por haber permitido a ambos 
grupos el paso y pertrechado de chicha y víveres. Es decir, se les 
exigía alinearse por alguno de los bandos. El documento que 
citamos, nos asegura que esto habría concluido con una transacción 
y el establecimiento de un límite formal que daba acceso a ambas 
etnías sobre las tierras de Quibi. Se menciona incluso el 
establecimiento de hitos o mojones reconocidos por todos los 
comprometidos. La llegada de los incas rompía este trabajo de 


equilibrio. 


De acuerdo con los mitos recogidos por Avila, el dios 
Pariacaca había entregado a su hijo Macahuisa, como prueba de 
alianza a los incas del Cusco. Es muy probable que este relato 
simbolice un acuerdo político entre las etnías de los yauyos (que se 
llamaban a sí mismos "hijos de Pariacaca") y los señores del 
Tahuantinsuyo. Los yauyos ocupaban desde las cabeceras de los ríos 
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Cañete y Mala hasta los límites actuales de la provincia de Canta, 
teniendo incluso, una de sus etnías (los Chacalla) en las cercanías 
del río Chillón. Téngase en cuenta que el relato fue recogido en 
Huarochirí y describe el punto de vista de yauyos. La relación no 
debió ser siempre fácil. Por lo menos cuando los incas llegaron al 
río Chillón, los chacalla "hablaron" con su guaca (es decir se 
realizaron sesiones en las que se invocó a su deidad ¿Pariacaca?) 
para que muriese Tupac Yupanqui. Enterado el inca, mandó 
liquidarlos con excepción de mujeres preñadas y niños*%, En ese 
tiempo, el balance de poder entre los cantas y los colliques favorecía 
a estos últimos a quienes los quibis "tributaban algodón, coca y 
maíz"””, Tupac Yupanqui atacó entonces a Collicapa, señor de 
Collique, lo derrotó y con él a los de Quibi que habían acudido a 
socorrerlo. Chumbiquibi, su curaca, regresó a su tierra, pero 
tiempo después fue acusado de empozoñar al inca, quien lo hizo 
llevar al Cusco para ejecutarlo. A continuación, Guayna Capac, 
sucesor de Tupac Yupanqui, utilizó a los descendientes de los 
chacalla (con probables refuerzos de Huarochirí) para ir tomando 
posesión de las tierras de los quibis. Para ello usó la fórmula 
ccremonial que encontramos mencionada en la conquista de los 


chacalla. Un orcjón (noble cusqueño) se dirigió a la zona codiciada 
portando la capacocha. 


Conviene hacer una digresión para explicar esta toma 
ceremonial de posesión que luego se formalizaba con las armas, si 
era necesario. En principio, la capacocha, era un cuidadoso ritual 
que se llevaba a cabo cuando un inca ascendía al poder o en tiempo 
de crisis inminente. La intención era "para que las huacas le diesen 
mucha salud y tuviese en paz y sosiego sus reinos y señoríos y 


llegase a viejo y que viviese sin enfermedades"?! Para ello se 


llevaban a cabo sacrificios humanos en el Cusco. Se ofrecían 


69. M. Rostworowski, 1988; pp. 185-187 
70. M. Rostworowski, 1988; pp. 178-179 
71. C. de Molina, 1943; p. 70. Duviols, 1976; pp- 11-77 


Los oscuros años de Santa Rosa 157 


criaturas a las que se les ahogaba en maíz molido o se les sacaba el 
corazón. Los destinatarios de esta cruenta adoración eran las guacas 
(deidades) de todo el Tahuantinsuyo, de tal forma que quedasen 
comprometidas para velar por los intereses del inca. Naturalmente, 
esto daba pie a que los señores del Cusco no dudasen en ofrecer 
capacochas en territorio no conquistado y que la negativa de los 
nativos fuese tomada como un atentado contra la salud del inca o 
su estado, motivo suficiente para una invasión justificada. Cuando 
el orejón se presentó ante los chacalla, llevaba consigo "una olla con 
sangre y chaquira" (cuentas de conchas de mar u otros materiales) 
que luego lavó en el río Chillón. Fue él quien decidió la matanza 
de los chacallas y la posterior suerte de Collicapa”. En todo este 
proceso, la gente de Canta no osó intervenir por temor a los incas. 
Más tarde, fue Guascar, hijo de Guayna Capac quien hizo llevar dos 
capacochas al territorio de los quibis. Esto no pudo ser soportado 
por su gente, que en cierta ocasión cometió el sacrilegio de hacer 
derramar la sangre del sacrificio. El culpable, cuyo nombre - 
Chuquiguaranga- indica cierto rango, fue ajusticiado y enterrado 
en el mismo lugar de la ofensa. Fue ésta una inútil pero heroica 
protesta, que sin embargo, muestra el temple de un pueblo 
acostumbrado a lidiar con situaciones conflictivas, pero menos duras 
que la imposición incaica. Años después, sus descendientes serían 
los mismos que insultaron e intentaron apedrear a Santo Toribio. 


La llegada de los españoles no alivió la presión sobre los 
quibis. Es cierto que en poco tiempo, los colliques y los guancayos 
sufrieron tal caída demográfica que dejaron de ser rivales? Pero 
los cocales siguieron removiendo la ambición de cantas y chacallas. 
Alegaron éstos que Gonzalo Pizarro les había quitado sus tierras y 
se las había dado a los de Canta”, acusando explícitamente de 
haberse puesto al servicio de un traidor a la causa del rey de 
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España. Gobernaba entonces el Visitador don Pedro de la Gasca 
que decidió que mediasen los encomenderos de ambas partes para 
solucionar lo que amanazaba en convertirse en una abierta 
confrontación. Acudieron Nicolás de Ribera, el mozo, por los 
cantas, y Francisco de Ampuero, por los chacallas, los que 
finalmente obligaron a Guaman Yabre (¿Yauri?) curaca canteño a 
dar 200 ovejas de la tierra (camélidos) a Marcapoma, el jefe rival, 
a más de unas tierras, arriba de Quibi, para otros indios yauyos de 
Chacalla que eran muy pobres. 


No sabemos como concluyó el litigio, pero el arreglo español 
no parece haber servido de mucho ya que ninguna de las partes 
quedó satisfecha. Los unos aceptaron forzadamente entregar su 
ganado por algo que consideraban suyo, y los otros al no entender 
el sentido de la compra y venta, se extrañaban de no poder seguir 
usando sus tierras. Con el tiempo, lo más probable es que la mita 
minera y el tributo aniquilasen la belicosidad de los querellantes, y 
en adelante las preocupaciones de supervivencia hiciesen palidecer 
otras ambiciones. 


Cabe aquí una reflexión sobre el destino de Quibi 
(probablemente del quechua Kiwi: variedad de perdiz). Es evidente 
que el estar asentados en tierras tan productivas y deseadas, hizo 
que la población viviese en contínua tensión, muy poco dispuesta a 
ceder sus derechos. Esto debió acicatear un sentido de identidad 
muy marcado, ligado al paisaje que en los Andes es sinónimo de 
lugar de origen y residencia de dioses y antepasados. Visto desde 
afuera, esta voluntad de resistencia pudo ser racionalizada como 
capacidad sobrenatural que convertía en brujos y hechiceros a los 
de Quives. Justamente uno de sus jefes había sido muerto por el 
inca bajo esa acusación y habían sido sólo cllos quienes se habían 
atrevido a derramar la Sangre sacrificial de la capacocha. 


La conquista española no eliminó esta carga de valen. as 
as. Es probable que la hiciera más prominente, al añadir 
otras razones para la angustia colectiva que podía traducirse en un 


sagrad 
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continuo interactuar con lo sagrado. Esto debió explicar el 
comportamiento posterior contra el arzobispo de Lima y la fama 
que Quives arrastró toda la Colonia. Que el padre de Santa Rosa 
llegase allí como administrador de un obraje minero es 
probablemente un hecho casual. Pero que la sacralidad nativa 
encontrase en la Santa un medio de expresión no deja de ser parte 
de un fenómeno conocido en otros lugares de América cristiana: la 
imagen católica es reinterpretada por la sociedad indígena y se 
incorpora al nuevo panteón andino. 


La Santa Rosa de Quives no es sólo quien alcanzara los 
altares en base a visiones y sacrificios. Hay otra Virgen que ya no 
es sólo de Lima, muy andinizada y que reina en la devoción de 


todos los peruanos 


Quives, el 30 de agosto de cada año, se convierte en la 
confluencia de tradiciones que caracterizan a la sociedad andina. 
"brujos", "hechiceros", y bandas de músicos de muchas partes del 
país, se dan cita para renovar la fuerza de sus poderes y se mezclan 
con los fieles recreando cada año un renovado festival. Cubierto de 
vivanderas, comerciantes de imágenes, amuletos y remedios para 
todos los males, el encuentro ofrece a su audiencia una imagen más 
cercana a los ritos de fertilidad prehispánicos que a la vida 
sacrificada de la Rosa colonial. Nada de esto es extraño en el Perú 
contemporáneo, fiesta, dolor y magia, son los trazos que pintan de 
mejor manera su destino presente. 
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Los sueños de Santa Rosa de Lima 


Luis Millones: 


Una mirada al santoral pe- 
ruano mucstra de inmediato la re- 
levancia especial de Santa Rosa de 
Lima (1586-1617). Las fronteras de 
su culto cruzan el océano en todas 
direcciones (desde Filipinas a 
Europa) y lo multiforme de sus fes- 
tivales transitan de reuniones car- 
gadas de valores indígenas hasta se- 
veros ceremoniales católicos. Esta 
omnipresencia y adaptabilidad con- 
trasta notablemente con lo que se 
sabe acerca de la virgen limeña. De 
la hagiografía se desprende que su 
corta existencia (murió a los 31 años) apenas si se apartó del 
espacio que va entre las actuales avenidas Tacna y Abancay, en 
pleno centro de la capital peruana. Quienes escribieron sobre Rosa, 
han insistido en presentarla como el modelo de una vida ascética y 
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de automortificación, de la que se han popularizado los milagros 
que acompañaron su nacimiento y primera infancia, así como 
aquellos que pertenecen a sus últimos años. Con especial énfasis en 
los prodigios que rodearon su tránsito, y aquellos que producidos 
más tarde, siguieron conquistando devociones. La significación de 
estos milagros -que podríamos llamar tardíos- hay que referirla al 
proceso de beatificación y canonización, que se apoyó en ellos para 
elevar a la virgen limeña a los altares. 


Por mucho tiempo nadie pareció advertir que este recuento 
biográfico dejaba sin información un buen trecho de la vida de 
Rosa. El vacío de noticias sobre su adolescencia se hizo menos 
perceptible cuando se publicó la más exitosa de sus hagiografías: 
Vita mirabilis £t mors pr etiosa venerabilis sororis Rosae de Santa 
María Limensis, escrita por el dominico alemán Leonardo Hansen 
en 1664, a cuatro años de ser declarada Beata y siete años antes de 
proclamarse su santidad. El libro alcanzó a tener dos ediciones el 
mismo año, en Roma. Más adelante, en el prólogo de su tercera 
edición romana, se menciona tres traducciones italianas, una 
polaca, una flamenca, una alemana y una francesa. Los materiales 
en que basa su trabajo son los mismos que han estado cerca de los 
investigadores contemporáneos: los expedientes elevados a la Santa 
Sede para lograr que Rosa alcance las dignidades mencionadas. Lo 
que finalmente acaeció en 1668 y 1671, bajo los papados de 


Clemente IX y Clemente X, respectivamente. 


No son las únicas fuentes a las que pudo tener acceso el R. 
P. Hansen, varias de las. personas que conocieron a Rosa fueron 
alentadas a expandir sus respuestas en relatos de su experiencia al 
lado de la Santa. Entre otros testimonios, son notables los de su 


confesor Luis de Bilbao (1625) y los de Gonzalo de la Masa (1617), 


protector de la virgen limeña, en cuyo hogar vivió hacia el final de 
su yida. Ellos, si bien tuvieron que seguir el orden impuesto por el 
cuestionario, escibieron páginas mucho más fluidas, en especial el 
contador de la Masa, que luce una caligrafía impecable y un estilo 


terso y agradable. Ninguno de los testimonios escapa totalmente del 
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contexto en que fueron compuestos, ambos autores conocieron a 
Rosa adulta y estuvieron interesados en colaborar para que se 
incorporase al santoral del virreinato. Aún así, si se leen con 
cuidado sus informes, pueden ofrecernos más de una perspectiva 
novedosa en la que parece no haber reparado el dominico. Otras 
fuentes tan importantes como éstas (sobre la población indígena de 
los valles de Lima, por ejemplo), no estaban en la mira de los 
hagiógrafos del siglo XVII. A Hansen le preocupaba convencer al 
lector acerca de la santidad de Rosa; con ella en los altares limeños, 
América Hispana tendría una bienaventurada nacida en su suelo, 
asumiendo el papel de mediación que para los dominicos ejercía la 
Virgen del Rosario. 


Por lo menos, un historiador contemporáneo (Vargas 
Ugarte, 1986), parece haberse percatado del desequilibrio 
cronológico de las noticias aportadas por las muchas biografías 
coloniales, pero esto no fue suficiente como para que se reabriese 
la investigación. El caso eclesiásticamente estaba sancionado, en 
adelante, escribir sobre Rosa tenía un valor de divulgación. Su vida, 
considerada ejemplar, fue entendida como parte de la actividad 
pastoral de la iglesia y fue beneficiada con ediciones sucesivas de 
textos escritos de manera didáctica. En todos ellos se advierte la 
influencia de Hansen, que sirve hoy de fuente primaria a los libros 
que se escriben sobre la Santa. 


Si establecemos un listado de episodios que se repiten en la 
hagiografía de Santa Rosa, y que hoy están internalizados en los 
católicos peruanos, tenemos: 


1. El milagro de la transformación del color de su rostro en 
rojo encendido, lo que motivó el ser llamada Rosa, a 
despecho de su nombre original (Isabel). | 
2. Las recriminaciones de uno de sus hermanos ante el 
cuidado de sus cabellos, que la decidió a no volver a 
preocuparse por lucir bella. 

3. La confirmación en Quives por Santo Toribio de 


166 L. Millones 


Mogrovejo, arzobispo de Lima, en una visita pastoral 
accidentada por el rechazo de la población. 

4. La lectura y emulación de la vida de Santa Catalina de 
Siena (1347-1380). 

5. El uso de cilicios, disciplinas y cadenas para mortificar su 
cuerpo. 

6. Su confinamiento en una celda construida por ella para 
dedicarse a la oración. 

7. El uso de corona de espinas o púas con que Rosa ciñó su 
cabeza. 

8. El desposorio de Rosa con Jesucristo, siendo madrina la 
Reina de los Angeles. 

9. Las apariciones milagrosas y el trato familiar con 
Jesucristo, la Virgen María, el Angel de la Guarda y 
Catalina de Siena. 

10. La toma del hábito de terciaria de la orden de Santo 
Domingo. 

11. Sus tormentos espirituales y las luchas con el demonio. 
12. Su relación con la naturaleza: las plantas y animales de 
su huerto, el milagro de los mosquitos. 

13. La protección del altar de Santo Domingo ante la 
posibilidad del desembarco en Lima del pirata Jacobo 
Clerck. 

14. Sus trabajos y milagros en favor de los enfermos pobres. 
15. La preinonición y aprestos para su muerte. Las 
manifestaciones públicas que se suscitaron y la conmoción 
en la ciudad de Lima. 


16. Nuevos milagros y apariciones que confirmaron su 
santidad. 


Los temas mencionados pueden identificarse sin problema 
en cualquiera de los libros o folletos que tratan sobre la Santa. 
Inclustve los comics o chistes como los llaman en el Perú, dedicados 
a Rosa, muestran todos o muchos de estos episodios. Nada de esto 
es inusitado, cualquier otro santo católico tiene un recorrido 
terrenal en cierta forma previsible. La situación no es muy. 
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diferente con personajes similares en otras religiones. Desde esta 
perspectiva, la biografía del santo o santa tiene sentido porque 
expresa con su vida la grandeza del Señor. Su tránsito por este 
valle de lágrimas es percibido como un mandato de la divinidad que 
lo ha elegido para manifestarse y servir de ejemplo. Bajo esta 
premisa, nadie se interesó en advertir las lagunas históricas en la 
vida de la santa limeña. 


Como dijimos líneas arriba, la ausencia de datos para el 
período que va entre los diez (u once años) y diecisiete (o dieciocho) 
años de Rosa fue advertida por Vargas Ugarte, que parafraseando 
la biografía de Cristo lo denominó "la vida oculta" de la Santa?. Lo 
que sí se sabe, y ninguna biografía deja de mencionar, es que en 
1597 recibió el sacramento de la Confirmación de manos de Santo 
Toribio de Mogrovejo, el más prominente de los muchos 
bienaventurados que poblaron la Lima del siglo XVII. Lo 
interesante de este encuentro, es que tuvo lugar en Quives, un 
pueblo indígena situado al noroeste de Lima, sobre la confluencia 
de los ríos Chillón y Arahuay, en el kilómetro 64 de la carretera 
que va de la capital del Perú a la ciudad de Canta, a unos 1,040 
metros sobre el nivel del mar. 


El sitio es hoy día un lugar de recreo, donde se levanta un 
albergue para turistas. La población local es magra, unos 600 
habitantes, si creemos a un censo local levantado en 1986. Al lado 
del hotel se ha erigido un espacio cercado que contiene los 
monumentos que enorgullecen a todo el valle del Chillón: la ermita 
donde oraba Rosa y la capilla en que fue confirmada. Se trata de 
dos reconstrucciones recientes, largamente esperadas. El inicio de 
las obras se anunció varias veces, especialmente durante el gobierno 
del presidente Leguía. Finalmente se comenzó a trabajar en los 
años 60, bajo la presión directa del párroco local, que tomó como 
base los restos de antiguas edificaciones, aunque nada asegura que 
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el resultado pueda resistir un análisis histórico o arqueológico. 


Gaspar Flores y María de Oliva llegaron a Quives en una 
fecha no. precisada, uno o dos años antes que su hija fuese 
confirmada. La mudanza desde Lima fue obligada; don Gaspar 
había conseguido trabajo como encargado de un obraje minero. La 
zona fue y sigue siendo productora de plata aunque sus vetas son 
pequeñas y más bien superficiales. La mina que administraba Flores 
estaba mil metros más arriba, en un poblado que también lleva el 
nombre de Arahuay. El mineral, una vez extraído debió ser 
acarreado a Quives para que se le moliese y tratase con mercurio 
de acuerdo a un. procedimiento no muy diferente del que todavía 
se practica en las minas de los alrededores. De la actividad del 
obraje queda como testimonio una enorme rueda de piedra, 
depositada en el espacio que hoy está cercado por la iglesia. Su 
empleo más evidente fue para moler los trozos de roca extraídos en 
Arahuay. Los trabajadores pudieron ser de las etnías de Canta, 
Collique o Guancayo (homónimo del pueblo en el valle del 
Mantaro), pero la mayoría provino seguramente del propio Quibi, 
poseedores de la tierra en que se había levantado el obraje. 
Obviamente el toponimio moderno es una alteración del nombre 
indígena, Como administrador de una mina, al padre de Rosa le 
tocaba. vigilar que contase con el personal adecuado para su 
explotación, lo que significaba un número suficiente de indígenas 
reclutados. por los. disiintos sistemas de trabajo compulsivo o bien, 
enganchados. por. sueldos. mínimos. También tenía que controlar 
que -el. procesamiento del mineral se llevase a cabo con la menor 
pérdida posible de plata, y al mismo tiempo, estar alerta para que 
ni trabajadores ni empleados. pudiesen robar pedazos de mineral. 
Dado que le tocaba, representar los intereses de los dueños de la 
empresa, debió emplear muchas horas en contabilizar 
cuidadosamente la plata extraída para. hacer de la mina una 
inversión rentable, aún descontando los impuestos a la Corona. La 
exigencia mayor recayó naturalmente sobre ¡os mineros, de cuyo 
esfuerzo y peligros (el minero colonial arriesgaba la vida cada vez 
que entraba a un socavón) dependía la posibilidad de ampliar el 
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margen de ganancia. A Gaspar, este empleo no lo sacó de pobre. 
Cuando regresaron a Lima, siendo él más viejo y con serios 
achaques, vivió sostenido por el trabajo de costura y labores 
manuales de su mujer e hijas. De acuerdo con una fuente tardía,* 
las desgracias familiares habrían sido aún más graves: una 
hermana mayor de Rosa, a la que llaman Bernardita, habría 
muerto en Quives. Su ascenso al cielo, del que dio testimonio la 
Santa, presume el autor, debió haber atenuado el dolor de la 


pérdida. 


Sin excepciones, los hagiógrafos no recuerdan con agrado 
al pueblo de Quives, siguiendo a Hansen! lo confunden con Canta 
(dos mil metros más arriba) y hablan de un lugar inhóspito de frío 
insoportable y con clima tormentoso. La realidad es que tal 
descripción no tiene nada que hacer con Quives (ni siquiera con 
Canta) cuyo clima placentero lo hace ideal para el descanso de los 
limeños, si bien en los últimos años, la presumible presencia de 
guerrilleros ha hecho huir a los visitantes. 


A Rosa se le menciona como persona ajena a las tareas de 
su padre y se explica en parte por haber estado padeciendo de una 
enfermedad que la confinó en cama, durante cierto tiempo, con las 
piernas paralizadas. Su madre, utilizando una receta local, acudió 
a curarla, cubriendo sus miembros con "pieles de buitre", que a la 
postre no hicieron sino agregar males a la futura santa, que sufrió 
sin quejarse las ampollas y heridas que le produjeron tan desusado 
abrigo. El episodio es repetido en casi todas las biografías de la 
Santa?, Pero una fuente más temprana nos dice que a pesar de este 
inconveniente y de la reticencia de Rosa para involucrarse con 
asociados y amigos de los Flores-Oliva, a su madre le pareció 
importante que tomase contacto con los negocios familiares, y es así 


3. J.M. Bermúdez, 1827; p.74. 
4. L. Hansen, 1895 (1664); p.22. 
3. Véase por ejemplo: L. Hansen, Op. Cit.; p.22; J. Meléndez, 1681; p. 336. 
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como: 


"Llevóla consigo...un día a la oficina en que se labraban los 
metales de plata, retiróse Rosa y preguntándole si no le movía 
la curiosidad, respondió que no, que de los minerales se sacaba 
muy escasamente el oro de la virtud...Madre, dijo, estos son 
bienes mentirosos, tienen muchos achaques, y es la moneda que 
el mundo ofrece para perdernos; los del espíritu son los 
verdaderos, y en la voluntad nuestra tienen asegurada la 


duración, pues los tenemos siempre que queremos tenerlos". 


Cabría decir, que si detectamos una cierta animosidad 
hagiográfica contra Quives, no es gratuita, los párrocos encargados 
de evangelizar a sus habitantes se encontraron con un rechazo 
contundente. Tan es así, que cuando llegó Toribio de Mogrovejo, 
apenas pudo confirmar a tres niños (entre ellos a Rosa), el resto de 
ellos, a instancias de sus padres, persiguió al arzobispo con insultos 
y amenazas de agresión, lo que valió para que el futuro santo 
maldijese el lugar.” 


La explicación de situaciones como ésta no se agotan en la 
justa indignación contra la explotación europea. Un siglo atrás, 
antes de la llegada de Pizarro, los quibis mantenían un dificil 
equilibrio entre los cantas y los colliques, grupos étnicos que 
poblaban las alturas (Canta) y la costa (Collique), y que codiciaban 
la región chaupi yunga en la que se asentaban sus tierras. En 
momentos antes del contacto, los quibis cultivaban una variedad de 
coca (Erythroxylon novagranatense var. truxillense) muy apreciada 
por sus vecinos y por los incas del Cusco, quienes usando como 
aliados a los vecinos yauyos, tomaron la región y consiguieron el 
acceso a la planta. Para los quibis esta intromisión rompió el 
delicado equilibrio de concesiones y ventajas a que les daba lugar 
su estratégica ubicación. Su descontento se debió manifestar en 
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algún ritual agresivo o señal de desacato, que los incas 
interpretaron como intento de envenenar a su Señor. El curaca de 
Quibi fue ejecutado por ello y el pueblo adquirió la fama de 
conocer estas oscuras artes, que lo siguió hasta la Colonia? 


¿Cuántos años vivió Rosa en Quives? Los hagiógrafos hablan 
de cuatro, tomando como punto de partida la confirmación de 
Rosa, y como fin una serie de catástrofes naturales que darían 
razón a Mogrovejo cuando maldijo a Quives. Pero todavía no 
encontramos el registro documental de la fecha del viaje de los 
Flores-Oliva, ni de los supuestos cataclismos que habrían obligado 
a cerrar las minas. Una fecha segura de su nueva residencia en 
Lima es 1605, cuando Francisco de Saldaña uno de sus 
benefactores, de acuerdo con María de Oliva y su confesor, procuró 
el ingreso de Rosa al Monasterio de Santa Clara, que finalmente no 
se concretó. En todo caso, para los efectos de nuestro argumento, 
la Santa tenía ya 19 años. Con cualquiera de los cálculos que 
sigamos, lo ciérto es que habría pasado su adolescencia en Quives. 


En adelante su vida se hace conocida y los episodios a que 
nos hemos referido se suceden (y repiten) en sus biografías. En esta 
oportunidad nos interesa su matrimonio con Jesús y su muerte, a 
los que hemos numerado como episodios 8 y 15. Comenzaremos 
con su boda. Hubo dos momentos en que se asegura que Cristo 
pidió su mano, uno muy difundido, y otro referido a los sueños que 
son materia de este trabajo. Empezaremos con la versión más 
divulgada. Nos cuenta Gonzalo de la Masa, que un domingo de 
Ramos asistió Rosa al templo de Santo Domingo para el tradicional 
reparto de hojas de palma, con tan mala suerte que no alcanzó 
ninguna. Acudió Rosa a calmar su pena a la Virgen del Rosario y 
quedó confortada por lo que le pareció un cambio de expresión en 
el rostro de la imagen. De pronto el Niño que estaba en brazos de 


8. M. Rostworowski, 1988; p.183; R. Palma, 1950; III, p.138. 
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María le dijo: "Rosa de mi corazón, sé mi esposa".* La Santa, 
inmediatamente después de aceptar la divina proposición, mandó 
hacer un anillo con la ayuda de su hermano Hernando, y unos días 
más tarde, concurrió a la misa de Pascua de Resurrección con 
María de Uzátegui, esposa del contador de la Masa. Luego de la 
Comunión y acabada la misa, el R. P. Alonso Velásquez, no sin 
poner reparos a tan extraña ceremonia, consintió en colocar el aro 
a Rosa, del que no se separó hasta sus últimos días. 


De la Masa no menciona otros testigos, resulta sintomática 
la ausencia del R.P. Juan.de Lorenzana, mentor espiritual de la 
Santa que se excusó a última hora. Demasiados beatos, demasiados 
místicos, demasiados heréticos, ha podido ser la reflexión de tan 
ilustrado sacerdote. Al fin y al cabo, la Santa Inquisición no estaba 
lejos y Lorenzana era calificador del Santo Oficio.!' 


La otra oportunidad en que se menciona el matrimonio es 
cuando Rosa narra uno de sus sueños: 


"...le pareció se auia desposado con un cantero y que le auia dho 
que labrase unas piedras que le mostró y se exercitase en eso de 
allí en adelante y no cuydasse de sus padres que El cuydaría de 
lo que ubiesse menester y que se ausentó El Esposo y que al 
cavo de tpo auía buelto y preguntándole que qué piedras auía 
labrado y viendo que era poco lo que auía hecho le dijo porque 
entendays que no soys vos sola la que labrais estas piedras veni 
y la auía llevado a una pieza en casa de sus padres aunque El 
, sueño auía sido en la deste to. (Gonzalo de la Masa) abriendo la 
puerta del dho aposento auia Visto en El grandísimo numero de 
donzellas con bestidos y aderecos muy preciosos que estaban 
labrando piedras con picos e instrumentos y que para que se 
ablandassen las regaban y Vañaban con lágrimas y anssí tenían 
de una parte de El dho aposento grande número de piedras 
labradas maravillosamente y que como auía rreparado en esto 
y en lo poco que ella auía Hecho y questo le cuydo. auiendo 


9. G. de la Masa, 1617. 
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estado hasta en esta ocasión con su auito blanco se miro y Halló 
con Un bestido muy rrico y precioso como las demas donzellas 


y que estando anssí se auía acabado El sueño" .?! 

No es ésta la única oportunidad que tuvo Santa Rosa de 
alternar cercanamente con el objeto de sus amores: las visiones se 
hicieron frecuentes en la última etapa de su existencia, de la que 
tenemos mejores testimonios escritos. El que acabamos de ofrecer 
contó además, con una interpretación eclesiásticamente sancionada, 
que fuera formulada por el R. P. Antonio González de Acuña, y 
publicada el año mismo en que la limeña fue convertida en santa. 
A González le pareció el texto tan importante que le dedicó el 
capítulo XVI de su libro al que tituló: Aparece Cristo en forma de 
cantero a la Bienaventurada Rosa, elígela por esposa, mandole deje 
las obras de la vida activa, y que se entregue toda a las de 
contemplación. El encuentro con la divinidad se sitúa en el lugar 


habitual de sus rezos: 


"Estaba en su jardín elevado el entendimiento en la oración, 
arrebatada en éxtasis vio a Cristo con hermosura grande de 
varon perfecto, pareciole que el traje era de 
cantero...Intelectualmente se le representó que la solicitaba 
desposarse de ella. Todas las almas, que están en gracia, se 
desposan por fe y caridad con Cristo; pero con nuestra Santa 
quiso celebrar las exterioridades nupciales, comunicole afectos 
y gozos, que ni podrá explicar, ni desearse en esta vida de 
mayor felicidad. Causaban el efecto de inseparable concordia 
entre ambas voluntades. Pidiole Cristo el consentimiento alegre: 
humilde se lo dio la Rosa con palabra perpetua de fe. Aceptola 
Cristo, y para que entendiese que es naturaleza del matrimonio 
la semejanza, mandó la entrase al oficio de cantera, ofreciole 
piedras que labrase en su ausencia dando a entender seria 
breve". 


Sigue a continuación el texto que ya hemos referido, que el autor 
matiza así: 


11. C. de la Masa, Op. Cit.; folio 411. 
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"Volvió el celestial cantero, y no habiendo perfeccionado la obra, 
la recibió la esposa Virgen si alegre, avergonzada y confusa. 
Disculpose con la brevedad del tiempo, alegando a favor de sus 
parientes (i.e. padres) haberlo gastado en lo que podía conducir 
al remedio de su necesidad. No dejó de proponer con modestia 
ser el oficio extraño a las mujeres, y como connatural a estas 


Obras su fragilidad". 
Según González de Acuña, Cristo respondió a este reparo diciendo: 


"Rosa labra piedras para mí, enternécelas con lágrimas, no te 
ocupes tanto en cuidar a tus padres, que a mi cuido (cuidado) 
están. Quedo enseñada y advertida la Santa, de lo que eran las 
que trabajaban, que el labrar piedras, era el ejercicio de las 
virtudes en las cosas arduas; que el agua fuerte que las 
enternecía, sólo era de lágrimas, que quien las derrama merece 
los atavíos y trajes mas preciosos, que la voluntad de Dios era, 
que toda se diese a la contemplación. Dejó cuidados ajenos, de 
si sola cuido fiando de Dios que es verdadero padre que le 


tendrá en los suyos".!? 


Volveremos sobre este sueño, una vez presentado el 
segundo, con el que tiene una directa relación. De la Masa sitúa el 
primero en 1615, fecha en que observó a Rosa ya muy enferma y 
con poca capacidad de apoyar a sus padres con sus labores de 
costura, en la que tenía una leal clientela.!3. Días antes de su 
muerte, Rosa reveló su segundo sueño a la esposa del contador. La 
Santa lo consideró como "revelación y visión admirable": 


"Vi una muy grande luz que parecía una cossa ynfnita y en 
medio de ella un arco muy lindo y muy grande de muchas y 
muy variadas pinturas y sobre aquel otro tan lindo y hermoso 
como El primero y sobre El un segundo arco vide una cruz 
donde Jesuxpo fue crucificado y Luego vide a Ntro Sor. Jesuxpo 
debajo del primer arco con tanta grandeza y con tanta magd. y 
con tanta Hermosura que no lo puedo ni sé explicar y videle 


12. A. González de Acuña, Op. Cit; pp. 204-210, 
13. G. de la Masa, Op. cit.; folio 411v. 
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rrostro a rrostro muy grande rrato y fue su divina magd. servido 
de darme fuersas para estarle mirando mucho tpo. rrostro a 
rrostro todo entero de pies a caueca y desde su rrostro y cuerpo 
me venían a mi ánima y a mi cuerpo Unos Rayos y llamaradas 
de gloria que Ya pensse q' auía acauado con este mundo y que 
estaua en la misma gloria y despues desto vide que tomó 
Jesuxpo un peso y unas balancas y vinieron mucho número de 
anxeles muy hermosos y muy lindos y se le arrodillaron y 
reverenciaron y tras esto vinieron mucho número de ánimas y 
luego comencaron los ángeles a pessar y medir en las balancas 
trauajos y mas trabaxos Y luego vide que nose fiava Jesuxpo de 
los ánxeles y tomo El pesso y las balancas en su propia mano y 
repartió trabajos y más trabajos a las ánimas y vide también que 
me rrepartió a mí Un muy grande trauaxo= Pasado esto vide 
que tornó Jesuxpo a tomar El pesso y las Balancas con su mano 
y comencaron los ángeles a passar en las balancas gracia y más 
gracia y vide que Jesuxpo no se fiava de los ángeles y tomó El 
pesso con su propia mano y rrepartió a las ánimas gracia y más 
gracia y vide que me rrepartía a mí mucha gracia y más gracia 
y que las animas estauan tan llenas de gracia que rrevocauan la 
gracia por la boca y los oydos Y que a mí me Reuocaua y que 
no me cauía la gracia Y declarome Jesuxpo Y me dijo sepan 
todos que tras los trauajos viene la gracia Y que sin trauaxos no 
ay gracia y que aviendo gracia es menester muchos trauajos 
para que se aumte. la gracia y desengañense todos que esta es 
la escala del cielo y no hay otra ninguna".!* 


González de Acuña comentó la visión de la siguiente 


maneégra: 
"Causó tan ardiente celo en la Santa, que quería salir por las 
plazas y calles dando voces para que pudiesen entendido todos 
que son los trabajos precio necesario para alcanzar la gracia y 
que el no padecerlos en esta vida es el mayor de los males, no 
la quiere eterna el que procura excusarlos, la corona se merece 
después de la batalla, así lo entendió el cristiano orador cuando 
dice doliéndose de sí mismo, que la voluntad libre, es causa de 
nuestros pecados, la tierra de que constamos es la posesión de 


14. G. de la Masa, Op. Cit.; folio 411v.-412. 
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las malezas, pero no nacen de su fertilidad, sino de su ocio".15 


Algunas reflexiones interpretativas 


De lo escrito se pueden inferir muchas razones que explican 
la reticencia que se observa al tratar sus años en Quives. Los 
estudios modernos, salvo en un caso de mucho mérito (Zevallos 
1988), calificaron ese período de su vida con los estereotipos 
recibidos desde el siglo XVII. La devaluación de esta experiencia va 
marcada por las dificultades de la evangelización de la zona, lo que 
incluye la humillación del arzobispo Mogrovejo, y la falta de 
información sobre el río Chillón y sus afluentes. Hay también otro 
género de dificultades conceptuales que tiene que hacer con la 
percepción de la niñez y de la adolescencia, que finalmente los 
hagiógrafos prefieren racionalizar equiparando esa etapa de su vida 
a los años oscuros de la biografía de Cristo. Inmovilizar a Rosa con 
una enfermedad y apartarla de todo contacto con el inevitable 
mundo del obraje en que moraba, ha debido ser un deseo 
proyectado al pasado, tan irreal como el clima que se atribuye a 
Quives. Felizmente van apareciendo nuevas documentaciones que, 
desde otras perspectivas, dan luces sobre el conflictivo mundo de la 
sociedad indígena en las alturas del departamento de Lima.!* 


La vida familiar de Rosa no parece diferente de la que 
pudieron tener los migrantes españoles tardíos, aquellos que 
llegaron cuando el sueño del Dorado se empezaba a evaporar. 
Arcabucero de origen y con un modesto nombramiento, don 
Gaspar debió probar muchos oficios para sustentar a su larga prole 
de once hijos. Al viajar al valle del Chillón, no hacía sino insertarse, 
con las limitaciones del caso, en lo más atrayente del circuito 
comercial que dominaba la vida económica de la Colonia. Definido 
el valor de la plata como eje del mundo europeo y sus áreas de 


15. A. González de Acuña, Op. Cit.; pp. 289. 
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influencia, el auge de Potosí y Oruro convirtieron a esa región en 
uno de los polos del espacio productivo que se complementaba con 
el eje administrativo y comercial que era Lima. En este contexto y 
con su cercanía a la capital, las minas del Chillón aunque de vetas 
cortas e inmensamente menos importantes, se convirtieron en un 
recurso nada despreciable. Los costos se abarataban, además, por 
el ahorro en el transporte que se realizaba sin mucho problema 
entre la capital y Quives. Más complicado debió ser bajar los 
minerales de Arahuay; hasta hoy la carretera se detiene en el 
santuario, el tramo que sube es bastante primitivo. 


Pasemos ahora a comentar los sueños. Es visible que, en 
ambos casos, cuando Rosa enfrenta situaciones trascendentales de 
su adultez, las imágenes reprocesadas del obraje de su padre, 
parecieron ser la forma en que expresa su experiencia mística. 
Sueña que está casada con un cantero, es decir con un trabajador 
que desbasta y afina bloques de piedra. Nótese que no es él quien 
trabaja, pero ordena a su nueva cónyugue que lo haga por él. Rosa 
no cumple, en parte porque no le parece que sea labor propia de 
su sexo, y explica entonces a Cristo que debe emplear su tiempo en 
mantener a sus padres. Recordemos que esto sucedía, cuando en la 
vida real, a la Santa se le hacía cada vez más penoso cumplir con 
sus tarcas en contribución al presupuesto familiar. Como se dijo 
líneas arriba, de la Masa aseguraba que la joven apenas si resistía 
las enfermedades y dolencias que la aquejaban, y que eran producto 
innegable de su voluntad de ayuda a los demás y del constante 
automartirio al que sometió a su cuerpo. Cuando retorna Jesús y 
constata que Rosa apenas si ha empezado a labrar las piedras, le 
muestra a las otras servidoras-esposas que trabajaban con "picos e 
instrumentos" (que a ella no le podían ser desconocidos) y con 
"lágrimas". Allí el Señor la releva del cuidado de sus padres y la 
viste (quizá podríamos decir que formalmente se desposa con ella) 
como a las otras doncellas. El relato, consignado por de la Masa no 
dice más; González de Acuña interpreta la labor con las piedras 
como "el ejercicio de las virtudes en las cosas arduas" y las ropas 
como premio al llanto derramado. La escena, que como dice 
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explícitamente el contador, tiene lugar "en casa de sus padres" y 
trae claras resonancias del obraje de Quives, donde los indígenas 
fragmentaban el mineral con la fuerza de sus brazos para 
procesarlo a través de fuego intenso y mercurio. Una consideración 
psicoanalítica sobre el tema abundaría con respecto a la imagen 


paterna y el papel del cantero-esposo. Pero ese no es el objeto del 
presente trabajo. 


Días antes de su muerte, Rosa tuvo otra visión, que 
González de Acuña fecha el 31 de julio de 1617.!” Desde su lecho, 
la Santa narró lo que también se suele calificar como sueño. Como 
vimos líneas arriba, se trata de una descripción de su encuentro 
con Jesucristo, y al mismo tiempo, un anticipo de sus justas 
aspiraciones de alcanzar el reino de los cielos. Ella misma en el 
límite de sus enfermedades, dice: "pensé que había acabado con este 
mundo y que estaba en la misma gloria”. Ve dos arcos contenidos 
uno dentro de otro y dos figuras de Cristo, en una está crucificado 
sobre el arco exterior, y la otra, de apariencia humana, aparece de 
pie dentro del arco interior. Los límites de este artículo no 
permiten un análisis de este complejo de primeras imágenes que 
debiera hacerse a la luz de los místicos españoles de la época. 
Recuérdese que Rosa era lectora de Fray Luis de Granada y que 
sus confesores y maestros le mencionaron muchas veces a Teresa 
de Avila, sin olvidar la influencia ejercida por la lectura de las vidas 
piadosas de Catalina de Siena y Rosa de Viterbo. De regreso al 
sueño, la Santa y "las otras ánimas" reciben allí la gracia de Dios en 
forma de "rayos y llamaradas"; el volumen de lo ofrecido es tal que 
no puede ser contenido por sus formas corporales. La descripción 


de la "gracia" rebosando por boca y oídos es particularmente 
gráfica. 


Otro núcleo de interés que produce este relato es el que se 
refiere a la imagen del propio Cristo. A lo largo de los testimonios 


A NS E correa, 
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más tempranos, es frecuente que la Santa se encuentre y dialogue 
con Jesús, las apariciones, sin embargo, suelen mostrar a la 
divinidad en forma de niño o de talla de un infante, salvo el caso 
específico del sueño anterior. Más aún, muchas de las 
conversaciones de Rosa se llevaron a cabo con la imagen del Niño 
cargado por la Virgen del Rosario, incluyendo aquella oportunidad 
en que le pide ser su esposa. Este sueño presenta la rara 
circunstancia en que ella tiene el beneficio de su mirada "de rostro 
a rostro" y la posibilidad de contemplar a Cristo de cuerpo entero. 


Pero en este trabajo nos interesa llamar la atención, otra 
vez, sobre el escenario en que se suceden los hechos. Allí, donde a 
continuación "unos ángeles muy hermosos" pesan y miden los 
méritos de Rosa y las otras ánimas presentes. Todos están en el 
trance de ser evaluados y recibirán tanta gracia como obras 
cristianas hayan llevado a cabo en su vida terrenal. O para decirlo 
con las palabras de Cristo "tras los trabajos viene la gracia y que sin 
trabajos no hay gracia...esta es la escala del cielo y no hay otra 
ninguna”. El Señor no se fía de la labor de sus ayudantes y controla 
personalmente las equivalencias con celo administrativo * para 
asegurar la justicia de los premios que ofrece. Finalmente concluye 
con la frase que acabamos de citar textualmente. 


Un siglo atrás el joven Martín Lutero había clavado las 
noventa y cinco tesis que transtornaron el mapa político de Europa 
y terminaron con la hegemonía del Papado sobre el cristianismo. 
Las discrepancias ideológicas con la Reforma se hicieron cada vez 
más concretas y se establecieron las diferencias doctrinarias que hoy 
son conocidas. Hacia la muerte de Rosa, la polémica entre católicos 
y protestantes ocupaba el centro del debate político-religioso. No es 
extraño que el Jesucristo soñado por la Santa exprese de manera 
tajante su posición frente al énfasis en la fe proclamado por los 
ideólogos de la Reforma. El "peca fuerte pero cree fuerte", era un 
anatema frente al que había que estar vitalmente preparado, y la 
visión de Rosa refleja el impacto de una prédica que debió escuchar 
muchas veces. El mensaje es claro y en cierta forma previsible, lo 
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interesante es que se ubiquen mediciones y milagros en lo que 
parece ser la recreación del obraje de don Gaspar. El rechazo que 
en su oportunidad mostrara Rosa por el oficio de su padre, se 
reivindica ahora, cuando en lugar de mineral y amalgama, se 
cuantifican las obras de los hombres y la gracia del Señor. 


La profusión de santos en el siglo XVII peruano, y el 
correlato de tal situación con las campañas de extirpación de 
idolatrías, exigen una serie de estudios monográficos que preparen 
una explicación que relacione las muchas aristas de un vasto 
proceso desconocido. Las investigaciones que  avizoramos 
encontrarán dificultades de diversa índole, entre ellas el manejo 
-importante y complejo de las hagiografías. Esta es una 
documentación que se propone a sí misma como cerrada y 
completa, en tanto que los hechos que narran se ajustan a 
paradigmas de fe. Dispuestas de esta manera, a las acciones de los 
hombres les basta ceñirse a un patrón de santidad más o menos 
prefijado. Si esto es así, al igual que otras vidas gloriosas, alcanzarán 
la eterna bienaventuranza. 


El presente trabajo llama la atención sobre un caso 
específico, en el que la vida de una santa, reconstruida muchas 
veces a partir de los expedientes de su beatificación y canonización, 
ignoró lo que pudo ser un periodo formativo más importante de su 
personalidad. Sus hagiógrafos, aún cuando tropezaron con el vacío 
cronológico, desestimaron los hechos, que en su tiempo pudieron 
ser de fácil comprobación, y al mirar con poca simpatía a Quives, 
ideologizaron el transcurso de una etapa y la realidad de un espacio 
físico. Desde esta perspectiva se hizo abstracción del entorno 
económico y de las vivencias culturales que condicionaron las 
peripecias de la familia Flores-Oliva. Irónicamente, pudo ser esto 
lo que dio a la Santa la experiencia vital y las preocupaciones 


específicas por redimir la enfermedad y la miseria de los que creían 
en ella. 
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Taki Onqoy, la enfermedad del canto : 
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A escasos lustros de la cap- 
tura de Atahualpa, en 1565, en las 
regiones sureñas del actual de- 
partamento de Ayacucho, ocurrió el 
movimiento nativista del Taki On- 
qoy, que puede ser traducido como 
"canto y baile de la enfermedad". Sus 
sacerdotes predicaban un mensaje 
de rechazo al invasor que contenía 
una interpretación de la conquista o 
que resultaba de ella. Además, 
instruían a sus seguidores en los 
detalles de un ceremonial que 
incluía cantos y bailes de éxtasis. En 
cierta medida, se trataba de una celebración ritual que intentaba 
dar sentido comunal a un grupo asediado y arrasado por el 
conquistador. Las formas más primordiales de lo mítico andino se 
constituyeron en el refugio y baluarte de la sociedad conquistada. 


E 


i Publicado originalmente en la revista Posible, 198% . 
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Las prácticas rituales del Taki Onqoy parecen surgir de estratos 
más arcaicos, su mensaje empieza a mostrar la dimensión utópica 
en la que habría de instalarse el discurso mítico andino. 


Un doble juego de circunstancias caracteriza la década de 
1560-70. De una parte, el virreinato peruano marcha hacia su 
consolidación política: organiza sus estructuras burocráticas y deja 
sin poder a los encomenderos-conquistadores. De otra, se empieza 
a percibir que la riqueza por apropiación ilícita y pillaje ha 
desaparecido y, en consecuencia, la pasión aventurera deberá 
sujetarse a las nuevas condiciones económicas y a las ordenanzas 
oficiales del gobierno colonial. Además, la explotación inmisericorde 
de la población indígena, mermada en tal proporción, no producía 
los jugosos ingresos que produjo en las décadas anteriores. 


Los conquistadores, consumada la victoria, empiezan a 
visualizar a toda la población aborigen como miembros de una 
misma categoría social, en la que paulatinamente desaparece 
también la jerarquía de la nobleza cusqueña. Frente al colonizador 
quedan los indios y sus curacas. Estos últimos serán, por la 
necesidad de la traducción del idioma y la cultura, los obligados 
interlocutores entre ambas sociedades. 


A más de 30 años de la captura de Atahualpa en Cajamarca, 
los embates concertados de los sacerdotes católicos y de las huestes 
militares habían destruido los templos y santuarios y hecho 
desaparecer las ceremonias y los oficiantes de la religión incaica. 
Demasiado visibles, la iglesia católica decretó su destrucción. El 


proyecto evangelizador se inscribía en una estrategia para la 
asimilación de las sociedades vencidas. 


En estas circunstancias de desarraigo de su lengua y cultura 


y de destrucción de sus elementos de identificación cultural, la clase 


noble cusqueña no podía dar clara cuenta de lo que ocurrió con 
ella durante la conquista. La magnitud del desastre no tenía 
precedentes. El lamento que el inca Garcilaso tradujo al castellano: 
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"trocósenos cl reinar en vasallaje" o la crónica del exilio de Tito 
Cusi Yupanqui son apenas aproximaciones tangencialcs al 
desencanto, dolor, perplejidad y desconfianza que agobiaron a los 
nobles incas. La élite cusqueña tampoco podía sostener oficialmente 
las creencias vigentes antes de la llegada de Pizarro. Dc hecho, 
como hemos visto, la mayoría de los miembros de la casta 
gobernante aborigen se hizo cristiana. Muerto Manco Inca, una 
importante porción de la nobleza >asó del heroísmo de los campos 
de batalla a la rcsignada aceptacién de la ocupación. 


El problema demográfico merece un párrafo aparte. Los 
primeros cien años de la presencia europea y africana en el Perú 
vieron un pasmoso declinar de la población aborigen. Si tomamos 
tan sólo el aspecto referido a la presencia de nuevas enfermedades, 
podemos hablar de una verdadera catástrofe. Lastres (1951:77) 
cuenta no menos de 17 brotes epidémicos en el Perú, entre 1520 
y 1600. 


Los sesenta fueron años de cambios políticos, de rebeliones, 
de alzamiento y motines. Se iniciaron con la muerte del Marqués 
de Cañete y los tres años de gobierno del anciano y libertino Conde 
de Nieva. Á su muerte, Lope García de Castro gobernaría el 
virreinato con el título de Presidente de la Audiencia, y con él 
entraban en función los corregidores de indios. Entre los españoles, 
los descontentos, los desposeídos, los soldados y los vagabundos 
revolvían contra los "golillas". Lope de Aguirre iniciaba su 
sangrienta aventura. Los mestizos hacían reverdecer "la vieja cizaña 
perulera", y planearon alzarse en rebelión (López Martínez, 1972). 
Luego de la muerte de Sayri “Túpac en Yucay, Tito Cusi Yupanqui 
mantenía la actitud beligerante en las montañas de Vilcabamba y 
en 1565 la rebelión de los indígenas del valle de Jauja se planeaba 
con su concierto. Sólo en 1567 aceptaría someterse a la Corona y 
en 1568, recibir el bautismo. A fines de 1569, llegaba a Lima 
Francisco Toledo, el quinto Virrey del Perú. 


En cuanto a la población nativa, su experiencia del diario 
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vivir había sido privada de sentido. Para poder sobrevivir tuvo que 
adaptarse a un lenguaje, un régimen de trabajo, una nueva 
alimentación; tuvo que someterse al opresor; tuvo que inclinarse 
ante dioses distintos que usurpaban a la fuerza el lugar de los 
propios, y aceptar una visión del mundo que no coincidía con 


aquella que habían desarrollado; en suma, asistir a la destrucción 
dc su mundo (Wachtel, 1976). 


Valc la pena intentar, al menos, intuir empáticamente las 
vivencias individuales y comunales de la población indígena en tales 
cirscunstancias. La disrupción del universo de normas y valores, 
ideales y ambiciones debió haber afectado tanto la identidad grupal 
de los indígenas cuanto a sus psicologías individuales. Individual y 
grupalmente hubo una abismal caída de la autoestima; una injuria 
narcisista cn la que la impotencia, la desesperación y el desamparo 
deben haberse disputado un lugar preferencial en los mundos 
afectivos individuales, y un sentimiento de futilidad debe haber sido 
compartido por cl grupo nativo. Ilyman Muslin, psicoanalista en 
la tradición de 1Icinz Kohut, señala que en momentos en los que 
la autocstima «de los grupos se picrde bruscamente, cuando una 
gran herida ha abatido cl narcisismo de una colectividad, cuando 
se ha llegado a la cumbre de la desesperación, "las diferencias 
individuales sc borran y el grupo deviene una unidad y se siente 
como tal y no sólo como una colección de individuos" (1984:22). 


Volviendo al movimiento, debemos preguntarnos: ¿Por qué 
cn Iluamanga? Las condiciones eran más o menos las mismas a lo 
largo del Virreinato. Sin embargo, existieron factores coyunturales 
que hicieron de la región un área explosiva en los años 
inmediatamente previos al Taki Onqoy. En primer lugar, en lo que 
quizás sea un antecedente remoto, hay que considerar la agudeza 
de la catástrofe ecológica que desde 1557 fue detectada en la zona 
en cuestión, motivando, por ejemplo, una provisión del Virrey 
Hurtado de Mendoza, que prohibió la caza de los camélidos, 
previendo su extinción (Millones 1975:65-66). La dureza de las 
penas a los infractores debió ser proporcional al ritmo de 
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disminución de "guanacos y vicuñas que vivían en los poblados”, 
pero probablemente fueron letra mucrta debido a la dificultad de 
implementar cualquier forma de control. 


No era éste el único síntoma de la depredación del medio 
ambiente: cerdos y ovejas destrozaban desde hacía muchos años las 
sementeras de maíz (Rivera, 1966). La ubicación de lluamanga, 
especie de Tambo entre Cusco y Lima, tuvo un amargo fruto: cl 
empleo de los indios como cargadores supliendo a los animales de 
tiro. Además a través de las actas del cabildo ayacuchano, se percibe 
el constante temor y preocupación de los españoles, que debió 
afectar de una u otra manera a todos los habitantes, con respecto 
al inminente enfrentamiento con las huestes de los indígenas de 
Manco Inca que mantenían la resistencia armada en Vilcabamba. 


También, la puesta en servicio de las minas de Huancavelica 

(Stern, 1982) se relaciona de manera más inmediata y directa con 

las poblaciones indígenas. Descubiertas cn 1563 (Lohmann, 1949), 

de inmediato se hizo evidente la necesidad de fuerza de trabajo que 

en un principio tenía que extracrsc de las encomiendas y 

comunidades vecinas. Muy pronto la caída vertical de la plata de 
Potosí debida tanto al agotamiento de los filones más visibles y ricos 
en mineral, cuanto a la escasez de la mano de obra diczmada, que 
harían crisis en 1566 antes de alcanzar cl nuevo auge de fines del 
siglo XVI, pudo muy bien haber exagerado la explotación de las 
minas de azogue forzando la mita mincra cn IHluamanga en vano 
intento de recuperar la producción argentífera. En adelante cl 
laborco de los socavones, la redistribución del espacio vital y la 
nueva estructura económica de la región afectarían profundamente 
a la sociedad indígena vinculada a ella. Siglo y medio más tarde, la 
situación seguía siendo traumática para los pobladores de Huanta 
y lluamanga (Millones, 1984). Todo esto debió crear cl ambiente 
social propicio a la emergencia mesiánica. Si además tomamos en 
cucnta que la región ayacuchana estaba cargada de latencias 
religiosas por haber sido sede del precedente más importante del 
Tahuantinsuyo, el estado Wari, cuyo desarrollo ideológico siguió 
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siendo respetable incluso para los incas, podemos comprender por 
qué el movimiento acacció en lHuamanga. 


Los predicadores del Taki Onqoy irrumpieron en los 
obispados de Lima y Cusco. Como consta en las informaciones de 
Cristóbal de Albornoz, los sacerdotes del movimiento instaban a los 
naturales de la región a "que no creyesen ni en Dios ni en sus 
mandamicntos, ni que adorasen en las cruces, ni imágenes, ni 
entrasen en las iglesias, ni se confesasen con los clérigos, sino con 
ellos" una nueva forma de confesión, administrada por los 
sacerdotes del Taki Onqoy, "ciertos ayunos en sus formas y 
gentilidades que tenían de costumbre en el tiempo de los incas, ni 
comiesen sal, ají ni maíz, ni teniendo cópula con sus mujeres sino 
sólo bebiendo una bebida (Albornoz, 1971:2/180) de "chicha 
destemplada sin fuerza alguna". (op. cit. 2/62). 


El éxtasis de la posesión y la orgía rituales no habrían sido 
desconocidos en la tradición andina: probablemente estaban 
asociados a las formas chamánicas propias de las etapas primigenias 
del proceso histórico de las religiones en esta parte del mundo y 
constituían aspectos del "complejo de transformación del chamán"; 
es decir, de aquellas circuntancias de las religiones en las que la 
deidad no se ha autonomizado y es el chamán en sus 
transformaciones zoomórficas o en sus identificaciones con las 
fuerzas telúricas quien está en lugar de ella. Por lo menos un 
cronista da cuenta de lo que él describe como "una enfermedad del 
baile que llaman Taqui Ónco o Cara Onco: para cuya cura llaman 
a los hechiceros" (Polo de Ondegardo, 1906:198). Es interesante 
señalar que en 1565, los profesores del Ayras (nombre con el que 
también se conocía al Taki Onqoy) fueron conscientes de que la 
presencia de este "furor divino" marcaba radicales diferencias con 
lo prescrito por la nobleza cusqueña. De hecho, hay en las crónicas 


la recurrente información de que los incas persiguieron a las 
huacas y a los "hechiceros" que las servían. 


Como se puede apreciar, el nuevo mensaje planteaba una 
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estructura religiosa diferente a la síntesis incaica. El pantcón estatal, 
encabezado por el Inti (Sol), Wiracocha e Illapa (Rayo-Trueno- 
Relámpago), había sido reemplazado por una organización de 
deidades más paritaria, donde cada uno parecía representar a una 
comunidad o región. Esta vez, las deidades regionales se hallaban 
reunidas a manera de federación o cofradía de huacas que: "estaban 
repartidas en dos partes, las unas con la huaca Pachacama, y las 
otras con la huaca Titicaca” (Albornoz, 1971: 1/17), "ellos creyeron 
que todas las huacas del Reino, cuantas habían los cristianos 
derrocado y quemado, habían resucitado, y de ellas se habían hecho 
dos partes: las unas se habían juntado con la huaca de Pachacamac, 
y las otras con la huaca del Titicaca: que todas andaban por el aire" 
(Molina, 1943: 79). En otras versiones, los sacerdotes del Taki 
Onqoy venían a predicar en nombre de las guacas Titicaca, 
Tiaguanacu, Cimborazo, Pachacamac, Tambocota, Caruailca, 
Caruaraco (hoy Qarwarazo) y otras más de sesenta o setenta 


guacas" (op. cit. 2/53). 


Las huacas mencionadas eran a su vez elevaciones o lagos 
a los que se les había conferido carácter sagrado y que constituían 
las deidades locales por excelencia, en las distintas regiones donde 
se ubicaban. Como sabemos, su carácter sagrado databa de épocas 
muy anteriores a los incas. Hay una importante novedad en este 
panteón poscolombino: el profeta del movimiento, llamado Juan 
Chono o Chocne, era guiado por una nueva deidad que "traía 
consigo uno que aquellos no veían, el cual le decía estas cosas y que 
ésta le daba las comidas y mantenimientos" (op. cit. 3/28). El 
misterioso dios permanece sin nombre y apenas tenemos la 
información de que andaba en una manera de canasta en el aire” 


(op. cit. 1/22). 


Pero resulta aún más importante el hecho de que las 
prácticas rituales exigidas se fundamentasen en una interpretación 
de la Conquista: "el marqués Pizarro cuando entró en Cajamarca 
y venció a los indios (y) sujetó a este reino, había sido porque 
entonces dios había vencido a las guacas, pero ahora todos habían 
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resucitado para darle batalla y vencerlo" (Albornoz, 1971: 1/37). Y 
la explicación continuaba advirtiendo que "Dios era poderoso por 
haber hecho a Castilla y a los españoles y a los mantenimientos que 
en Castilla se crían, pero que las guacas habían sido poderosas por 
haber hecho esta tierra y a los indios y a los mantenimientos y a las 
cosas que en ella se criaban” (op. cit. 1/17-1/18). Después que "en 
esta tierra, había vencido Dios a las huacas, y los españoles a los 
indios” la situación había cambiado "ahora, daba la vuelta el mundo: 
y que Dios y los españoles quedaban vencidos de esta vez y todos 
los españoles mucrtos, y las ciudades de cllos ancgadas: y que la 
mar había de crecer y los había de ahogar, porque de cllos no 
hubiese memoria” (Molina, 1943: 79). Tal era el mensaje que se 
construía alrededor del utópico anhelo de una restitución del 
poderío de las huacas, cuya presencia mítica no declinó, ni siquiera 
en los momentos en los que el poder de los incas intentó dar 
primacía al sol. 


Sabemos que cl presunto líder del movimiento, Juan 
Chocne, fue "cl más culpado de los trece indios que cl visitador 
eclesiástico Cristóbal de Albornoz envió castigados al Cusco. 
Podemos presumir, como el propio extirpador de idolatrías, que 
Chocne y sus seguidores eran indios ladinos. La situación de 
encrucijada de caminos que tenía la región y la condición de 
cargadores de varios de los implicados apuntan en tal sentido. Este 
era el tipo de población que el movimiento convertiría en 
predicadores (Albornoz, 1967:35). Estos indígenas, que se hallaban 
en los márgenes de la sociedad existente, logran liberarse de las 
relaciones puramente locales por su actividad de acarreadores. 
Podemos suponcr, además, que se trataba de bilingúes incipientes 
o, en el mejor de los casos, subordinados. Rivarola (1984), 
refiriéndose al proceso de bilingiización en los primeros momentos 
de la presencia española en el Perú, piensa que los indígenas 
habrían aprendido, unos más otros menos, un castellano de 
emergencia, un pidgin primario, que probablemente sería efica. -1 
contextos comunicativos elementales, en situaciones que precisaban 
una intermediación poco elaborada". En su desarraigo, eran como 
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un símbolo viviente de la disolución de la Pax incaica y, por su 
función de mediadores, eran como los precursores de un nuevo 
proyecto. 


La oposición a la conquista y a la colonización se 
manifestaba de diversas mancras. Una, representada por la rebelión 
de Manco Inca y por sus sucesores al frente del estado neoinca de 
Vilcabamba, se realizó bajo el signo político militar. Otra se 
manifestó bajo el manto religioso y mesiánico. En este caso, que es 
el caso del Taki Onqoy, se trataba menos de una insurrección que 
de una forma de resistencia a la invasión y a los ingentes estragos 
que producía no sólo en el sistema social sino también en los 
esquemas sociocognitivos de la población aborigen. Las diversas 
formas cn que se expresaba la oposición indígena no 
necesariamente representaban idénticos intereses ni reflejaban las 
mismas visiones del mundo. Más aún, podían representar intereses 
antagónicos. 


A tres décadas de la captura de Atahualpa, la violencia del 
conquistador y la pasión del misionero habían dado paso a una 
metodología colonial misional para la asimilación de las sociedades 
vencidas. Las medidas administrativas se implantaban en las 
oquedades que dejaba cl desarraigo de la lengua y la cultura 
indígena y se afincaban en la destrucción de todo lo que podía 
servir de fundamento, refugio o insignia de la identidad cultural de 
los vencidos. 


El Taki Onqoy aparece así como una respuesta mesiánica a 
la catástrofe socialdemográfica. Para sus predicadores no era 
necesario cargar las tintas para ensombrecer la situación en que 
vivían. La realidad misma era tan sombría que la única luz posible 
era el reino de la fantástica prosperidad que les esperaba. Tal vez 
sea necesario recordar los movimientos de penitentes, entre ellos el 
de los flagclantes, que surgieron en relación con la epidemia de 
1348-49. Tales movimientos combinaban una mezcla -extraña de 
piedad, autoritarismo, penitencia, sadismo y masoquismo que 
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recogía antiquísimas creencias. Los flagelantes recorrieron el 
continente europeo predicando que la salvación del alma y la salud 
fisica sólo se podían lograr con la mortificación del cuerpo. 


En el caso específico del Taki Onqoy, éste constituía una 
respuesta a la catástrofe demográfica, a la invasión española y a la 
evangelización. Su ritual incluía las prácticas usuales de ayuno y 
abstinencia precolombinas. Las privaciones rituales daban curso a 
danzas colectivas de carácter mágico e invocatorio que culminaban 
en un desenfreno extático y en una orgía ritual. Por medio del 
trance extático de los sacerdotes del movimiento, se producía un 
fenómeno grupal que fortalecía los lazos de pertenencia, lo que 
facilitaba el predominio de la psique colectiva. Era una suerte de 
fusión de las conciencias individuales en una conciencia colectiva. 
Es posible que, en forma similar a las prácticas chamánicas, el 
trance, el éxtasis y la posesión hayan sido centrales al fenómeno del 
Taki Onqoy. En tales momentos, el conocimiento consciente es 
puesto de lado al igual que la actitud crítica y el juicio de realidad. 
El denso tejido grupal se forma a partir de la trama de 
identificaciones masivas. 


El culto provenía del triunfo de las huacas sobre el dios 
cristiano. Obedecer las instrucciones de los sacerdotes de los 
españoles y adorar los símbolos cristianos acarrearía más 
enfermedades y sufrimientos a los nativos. Además, toda relación 
con la cultura española estaba taxativamente prohibida. Sin 
embargo, es necesario destacar el probable rol que la prédica 
religiosa española pudo haber jugado en el desarrrollo del Taki 
Onqoy. La adopción de nombres de dos santas cristianas (nada 
menos que el de la madre y el de la fiel seguidora del Mesías) y la 
modalidad misma de la prédica indígena, como impulsora del 
movimiento, insinúan la presencia de elementos de religiosidad 
española en el sistema de creencias del Taki Ongqoy. 


También, aunque esto resulta un tanto más hipotético, €s 
posible que la encarnación de las huacas en los cuerpos guardase 
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alguna relación con las prédicas españolas sobre la comunión y el 
modo como fueron entendidos. De igual manera podemos pensar 
con respecto a la limpieza y el aderezo de sus casas para recibir la 
visita de las huacas. En la base del movimiento se hallaban los 
predicadores, indígenas ladinos, que podían estar, por sus 
funciones, en contacto con creencias diversas que en su evolución 
se confundían en una propuesta sincrética. 


El mensaje incluye referencias históricas vinculadas a una 
interpretación de la conquista y sus consecuencias. La prédica tiene 
una intención social específica: el rechazo de lo europeo. Constituye 
así dos dimensiones de una lucha social de resistencia. El ritual con 
el ayuno, el canto y la danza nos remite a formas antiguas de las 
religiones precolombinas. La confesión, las preparaciones para 
recibir a las huacas y los nombres de santas son de inspiración 
cristiana. Se confunden el catolicismo español y la religión preinca. 
Tal vez las frases del mensaje profético -el diluvio que ahogaría a 
los españoles, el tiempo de prosperidad que traerían las htracas, los 
castigos que infligirían a quienes no las obedecieran y las 
disquisiciones sobre la conquista- se anudaban con el ritual 
mediante cl trance que amalgamaba una certeza compartida, capaz 
de movilizar los resortes más básicos de la población comprometida. 
Es por ello que resulta tan difícil describir lo esencial del Taki 
Onqoy mediante proposiciones sucesivas. El cantobaile de la 
enfermedad constituye un ensayo de aprehender, ordenar y 
reestructurar un mundo calamitoso a partir de los cimientos. 


Desarticulada la organización social indígena, desintegradas 
las comunidades, rotos los lazos con el pasado, la sociedad andina 
había puesto en circulación seres desarraigados. En tales 
circunstancias, los vínculos que mantienen la solidaridad grupal 
tambalcan. Pueden entonces darse identificaciones primitivas a 
Mancera de intentos regresivos de restaurar la trama vincular 
desgarrada. Este tejido de identificaciones constituía el núcleo del 
Movimiento. Al poner éste en juego representaciones subjetivas 
convergentes, surgió con fuerza abrumadora algo que podríamos 
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caracterizar como una representación colectiva inconsciente. 
Belmont (1971) plantea las diferencias entre las representaciones 
colectivas inconscientes y las creencias populares. Las 
representaciones se mantienen inconscientes. Subyacen, por así 
decirlo, a las creencias a las cuales confieren su eficacia. A su vez, 
las creencias permiten a las representaciones inconscientes la 
actualización de algunos aspectos bajo una forma concreta. 
Simplificando, la creencia tiene por función representar lo 
representable de la representación subyacente. La creencia de la 
petrificación (recordemos los casos de Ayar Cachi, Ayar Uchu y 
Ayar Auca) y en la posterior animación de lo petrificado (como en 
el caso de los guerreros pururauca) eran expresiones manifiestas de 
la relación circular entre la vida y la muerte. Esta se expresa 
directamente y sin mediación alguna en el cantodanza de la 
enfermedad, en el que la vida y la muerte pactan en un proyecto 
de resurrección, en el que la mortificación de los cuerpos los lleva, 
vía el trance extático, a la apoteosis. El proceso de desestructuración 
del mundo andino prehispánico y la brecha catastrófica que produjo 
la invasión española generaron una suerte de falla geológica por la 
cual las representaciones colectivas inconscientes más arcaicas se 
actualizaron, por así decirlo, sin mediación. 


El "canto de la enfermedad" estaba compuesto por elementos 
diversos y de distinto origen. Algunos de estos elementos parecen 
ser derivados de una fantasía muy arcaica y específica. Lo central 


en esta fantasía es una inversión por la que se niegan las angustias 
de aniquilación y muerte. Sería una suerte de "revuelta 


inconsciente” contra la abrumadora presencia de la destrucción y 
la mortandad. 


En función de tan singular convergencia de circunstancias, 
la representación colectiva pudo pasar de un estado de latencia 
inconsciente al terreno patente de lo actual y manifiesto. Ritual € 
interpretación histórica surgían como respuesta a la intensa 
sensación de desolación y a la angustia frente a la percepción de 
una sociedad entera que se desplomaba. El caos y el desorden que 
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la conquista produjo en los vencidos y la brutal desarticulación del 
mundo deben haber desbordado las posibilidades de comprensión 
del evento. El hiato existente entre el impacto emocional de la 
catástrofe y las dificultades que impedían la inscripción de su 
significado debe haber sido terreno propicio para la eclosión de 
vivencias de fin del mundo, que se daban como reflejo y correlato 
de la pérdida de los objetos y símbolos familiares que se hundían en 
un desastre sin límites. 
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La prédica del Taki Onqoy 


Los sacerdotes del Taki On- 
qoy predicaban un mensaje de re- 
chazo al invasor, donde anunciaban 
el final de la dominación española. 
Las huacas retornarían para pelear 
contra "Dios", al que derrotarían, y 
arrojarían al mar a los españoles. ”... 
agora dava la buelta el mundo, y 
que Dios y los españoles quedavan 
vencidos desta vez y todos los es- 
pañoles muertos, y las ciudades de 
los españoles anegadas, y que la mar 
avía de crecer y los avía de aogar, porque dellos no uviese 
memoria." Para ello, los seguidores del Taki Onqoy no podían 
vestir ropas españolas, ni pisar las iglesias, ni usar nombres 


WU 


* Publicado originalmente en El retorno de las huacas. Lima, TEP - SPP, 1990, 
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cristianos, ni probar alimentos españoles. Tampoco debían comer 
sal, ají y maíz, ni copular y sólo beber una chicha "destemplada"; 
todo esto dentro del marco de una forma de ayuno, común al 
mundo andino desde épocas pasadas. 


Los incas al lograr la hegemonía territorial no suprimieron 
las huacas locales de los lugares conquistados. Más bien optaron por 
hacerlas venir al Cusco; recibían dones y regalos pero al mismo 
tiempo el gobierno ejercía un control sobre las divinidades locales. 
En casos de sublevaciones en sus pueblos de origen, las huacas 
cumplían la función de rehenes. 


Los cusqueños castigaban a las que emitían oráculos 
equivocados o a las huacas que a través de sus sortilegios trataban 
de matar o dañar al soberano. 


El culto al Sol era un culto elitista propio de una clase social 
y por ese motivo no existió proselitismo religioso entre los incas. 


Con el Taki Ongqoy se volvía al estado anterior a la 
dominación inca y representaba un rechazo tanto al inca como a los 
españoles. Se retornaba al yo ancestral y profundo. 


Se ve en este mensaje el "utópico anhelo de una restitución 
del poderío de las huacas, cuya presencia mítica no declinó, ni 


siquiera en los momentos en los que el poder de los incas intentó 
dar primacía al Sol"!, 


Es posible entender que para el andino esta restitución no 
es utópica sino factible. El concepto del "Pachacuti", tal como apunta 
certeramente, a nuestro juicio, Sara Castro-Klarén,? hace posible 
concebir una destrucción cíclica y una restauración del mundo. 


1 M. hernandez, et al., 1987; p. 119 
2 L. Millones, 1990. 
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Repárese en: "ahora daba la vuelta el mundo: y que Dios y los 
españoles quedaban vencidos, ...".* Este concepto, cuya exploración 
psicoanalítica más elemental permite señalar una expresión de 
tánatos y un subsecuente triunfo de eros, a la manera de un 
gigantesco "juego de carretel"*, El pensamiento mágico sustenta el 
triunfo de Eros, renacido y reinstalando las cosas y el mundo en un 
nuevo-antiguo equilibrio, que sustenta, la factibilidad del triunfo en 
la prédica del Taki Onqoy. Acercándonos al contenido de la prédica 
en sí, ésta apela a la esperanza y a la fe en el triunfo; son actores 
de la victoria: la fratría de las huacas con sus dos "principales" 
Pachacamac y Titicaca. ¿Podremos decir que esta división alude a 
dos figuras paternas o a dos manos, o a dos senos de la 
Pachamama, hollada por el invasor? No lo sabemos, quizá 
representen los dos ejes y polos de atracción de todo el territorio 
reconocible por el andino, integrados en la lucha unitaria contra el 
dominador primero español, pero también Inca, por ser éstos los 
inmediatos antecesores y potenciales sucesores de aquéllos. 
Creemos que este proyecto, trunco, casi en status nascendi, podría 
haber devenido en un movimiento político militar con mayor 
capacidad potencial de respuesta frente a los españoles que aquel 
en retirada de los incas de Vilcabamba. 


Los nombres y los dioses 


Los sacerdotes del Taki Onqoy habían prohibido a sus 
seguidores "llamarse nombre de cristiano”. La prohibición era 


3 C. de Molina, 1943. 


4 Freud, al observar 2 un infante que en su cuna tiraba v recogía un carrete sujeto de un 
hilo, mientras musmuraba lleno de regocijo: “está ... no está" se percató que aquélla era la 
Milicia Coro el suño domin2b2 activamente, en un juego, el impacto pasivamente sufrido 
por la presencia/ausencia de la rnaure que sutría impoiente y pc adc Su amparo, su 
Mad, e, Su mundo, apareda, estava ante €i, y, de prunto, desaparecía. 
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armónica con todo el mensaje de resistencia a los españoles y de 
afirmación de las identidades étnicas en ricsgo de desaparecer. Lo 
que resulta contradictorio y salta ante nuestros ojos con la fuerza 
de un síntoma, es que el jefe o profeta principal del movimiento, 
Juan Chocne, se equiparara a Juan el Bautista y que algunas de 
quienes lo acompañaban hubieran tomado los nombres de María y 
María Magdalena. Utilizamos el término síntoma porque, al igual 
que en los problemas neuróticos, las estructuras que se enfrentan 
a la actividad represiva se encuentran infiltradas por lo reprimido. 
O, si vemos el asunto desde el ángulo complementario, lo 
reprimido sufre las marcas de la represión. 


Creemos que este dato es clave. En el año de 1565, la 
prédica cristiana había producido muchos de sus efcctos. 
Detengámonos en aquél que emana de la imposición del nombre 
cristiano cn el bautismo. En las costumbres andinas, el nombre cra 
una designación variable en una secuencia rigurosamente prescrita 
a lo largo del ciclo vital. Para los cristianos el nombre impuesto cn 
cl bautismo quedaba impreso de por vida. Impreso y escrito; escrito 
c inscrito. El poder definitivo de tal marca sólo podía ser 
contrarrestado por la majestad de un nuevo Bautista, asistido por 
las dos mujeres que vieron morir a Jesús. En el acto de arrancar las 
marcas cristianas se instituía nuevamente el sacrificio de la cruz. 


La religión cristiana había sido absorbida por la religión 
indígena cn una complicada elaboración sincrética. La pintura 
polícroma de la imagincría colonial apenas si ocultaba a los ídolos 
arcaicos. El santoral cristiano se superponía con dificultad al 
calendario agrícola; la liturgia sacramental se enredaba en los viejos 


rituales precolombinos. Tarde o temprano la inestable amalgama 
tenía que separarse. 


El movimiento reclutó a sus seguidores dentro de los 
indígenas ladinos de la región de Parinacochas. Cargadores, 
Interpretes, asistentes del clero, es decir todo un submundo de 


intermediarios de diversa laya. Ellos no pudieron soportar cl 
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cúmulo de contradicciones al que su condición y las circunstancias 
históricas los sometían. 


Una vez sacudido el nombre cristiano de la frente, un 
esencial desamparo debió apoderarse de estos fieles sin fe. Arrasado 
el cuerpo social por la conquista, desdibujada la identidad étnica 
por la aculturación forzada, retirados los apósitos con que la 
religión procuraba mitigar las injurias individuales y sociales, 
solamente quedaban los cuerpos como los refugios de los últimos 
vestigios de identidad. El yo, como señaló Freud, es primera y 
primordialmente, un yo corporal. En esta primera representación 
básica del organismo, los cuidados maternos han dejado sus trazos 
amorosos. Este núcleo primordial de identidad, tenso como un 
resorte aplastado, iba a liberar sus energías en el trance extático. 
Pero tal vez nos estemos adelantando, hemos hablado ya del cuerpo 
y del trance orgiástico y aún no hemos mencionado las prácticas de 
ayuno que precedían a la recepción de lo sagrado y a los rituales 
orgiásticos comunales. 


En el mundo andino, el ayuno y la abstinencia de sal y ají 
preludian los ceremoniales de expiación. En este caso, el ayuno y 
la abstinencia se constituyen en una mucstra de expiación que va 
a facilitar la participación colectiva en los rituales orgiásticos. El 
mecanismo es complicado y vale la pena detenerse en esclarecerlo. 
La religión cristiana había impuesto a los hombres del Ande un 
conjunto de renuncias a la expresión libidinal y agresiva. De este 
modo se había precipitado la construcción de un código moral 
ex'erno, extremadamente punitivo. Las duras condiciones de los 
primeros años de la conquista propiciaron una interiorización 
forzada del código. Para poder librarse de él era necesario un pago 
adelantado, una primera cuota de sacrificio. Pero se trataba de un 
sacrificio antiguamente ritualizado. El camino quedaba disponible 
para la libre expresión del eros y el tánatos en fusión estremecida. 


Si pensamos en la experiencia emocional que se daba como 
respuesta al desamparo, vemos cómo la vida se afirma en su base 
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pulsional, el sexo y sus expresiones rituales de danza y baile, y en 
los tejidos interhumanos más primarios y básicos de la organización 
comunal. El refugio primordial de lo sagrado era el cuerpo, templo 
viviente y vector de la furia ante las fuerzas opresoras. El conjunto 
de afectos en juego es de una fuerza imponente. Es una explosión 
sin orden y sin freno; las fuerzas inconscientes desatadas provocan 
un proceso extraordinariamente veloz y no exento de peligros, al 
término del cual se opera una transformación y se produce una 
reestructuración de la conciencia. La experiencia, en términos de 


lo vivido, puede ser descrita como una vivencia de muerte y 
resurrección. 


El cuerpo, refugio de lo sagrado 


La desaparición de las instituciones, valores, normas e 
ideales del estado incaico fragmentó, a la vez que el cuerpo social, 
el proyecto de identidad cultural que los incas habían logrado 
imponer. Muerto el Inca, rotos los lazos intercomunales, 
desaparecía el ideal del yo (quizá todavía primordialmente yo ideal, 
narcisista, en tránsito hacia ideal del yo). Nada congregaba la 
identidad comunal. En tal desolación los lazos que mantenían unida 
a la gente regresaron al cuerpo, como en una automática retracción 
a su origen. Todo había vuelto al cuerpo, sede primaria del 
narcisismo. En tales circunstancias parece imposible el 
establecimiento de relaciones objetales con las cuales alcanzan la 
cohesión de la identidad fragmentada. Algo más, también era 


imposible la búsqueda de representantes simbólicos del ideal 
perdido. En esto radica la diferencia ins 


seguidores del Taki Onqoy y 
Vilcabamba. Para los hombres de 
de la catástrofe, la fuerza de 1 
dificultades que impedían la elab 


uperable entre los 
los nostálgicos defensores de 
Ayacucho, el impacto emocional 
as contradicciones vividas y las 
oración simbóli ignificado 
dejaban desnuda la experiencia del Ad Da 
instrumentalizaron en un acto político y guerrero su oposición al 
régimen español. Lograron pas . 


ar de la desorganizacié a 
: 28 pe zación y el caos 
la furia y a la práctica política, lo que no evitó el leed Los 
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practicantes del Taki Onqoy quedaron en la oposición fantasiosa, en 
la expectativa mágica. 


¿Cómo es que el cuerpo pudo actuar como refugio último 
de la propuesta de resistencia? El cuerpo es, según Freud, el 
constituyente primero de toda identidad. En una cita que ha 
devenido clásica, Freud señalaba que “el yo es primordial y 
fundamentalmente un yo corporal". Tal vez esta realidad somática 
está en la base de la lectura animista de los fenómenos materiales 
y sociales. El cuerpo nos sirve como repositorio de símbolos y la 
visión animista de la realidad no es otra cosa que la proyección de 
este cuerpo y de sus símbolos a la vastedad del universo físico y 
social. El cuerpo originario del infante en su relación especular con 
el cuerpo de la madre se proyecta de manera isomórfica sobre la 
tierra y el universo. Los incas de la expansión, a partir de 
Pachacutec, habían logrado codificar, con arreglo a su religión y 
conquistas, el estado que denominamos Tahuantinsuyo. Este cuerpo 
histórico y social fue sacudido por el cataclismo desestructurante de 
la conquista española y por los remezones producto de la 
implantación del proyecto colonial. El cuerpo social del 
Tahuantinsuyo fue marcado por una forma de represión ajena al 
propio discurso evolutivo de la sociedad autóctona. La presencia 
española quebró los intentos de unificación impuestos por la pax 
incaica. Es en ese clima psicológico y social que, en los alrededores 
de Huamanga, irrumpió el movimiento del cual Sara Castro-Klarén 


y Rafael Varón se han ocupado extensamente.* 


En ese lugar y en ese momento se produjo esa respuesta 
concreta que, agazapada en los cuerpos y en las mentes de los 
oficiantes del Taki Onqoy, saltó como impelida por un resorte. Esta 
respuesta se expresó en el momento inmenso del trance extático 
que se constituyó como centro del culto revivalista que nos ocupa. 


E EIA 
5 L. Millones, 1990. 
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Si tomamos el trance extático de los oficiantes y lo 
desgajamos, por un momento, de la compleja organización que 
significó el movimiento, cs porque esto nos permite ver por qué el 
enfrentamiento a la catástrofe del mundo andino tomó esta forma 
privilegiada. En el pensamiento animista encontramos un circuito 
de retroalimentación que produce una espiral afirmativa. La 
primera certidumbre de quien ve el mundo sub-especie animista 
recibe de lo mirado una suerte de confirmación "objetiva" de esa 
primera visión. Así, cuerpo y mundo adquieren una suerte de 
identidad que surge de la relación isomórfica entre ellos. Esta 
familiaridad con el paisaje fisico, histórico y social fue rota por la 


presencia española y un cortejo de guerra, trabajo, hambre y 
enfermedades. 


De la misma manera en que el mundo biológico había 
sufrido los desajustes ecológicos y las estructuras sociales habían 
recibido los embates de la presencia de los colonizadores, el espíritu 
de los hombres del común sufrió esos remezones desestructurantes. 
A partir de cse momento, la psiquis, conmocionada por el evento 
traumático, estableció un circuito de retroalimentación de otro 
orden con los fragmentos del mundo que sobrevivían al nau fragio. 


Vcamos, o bien la fragmentación y muerte interna y externa 
se reproducían en un círculo cérrado, o las fuerzas de vida se 
afirmaban reagrupándose en el último bastión: el cuerpo. Allí se 
alojaron los fragmentos del mundo andino. Estos, a través de la 
prédica -misional, podríamos decir- de los sacerdotes del Taki 
Onqoy, alcanzarían una suerte de unidad en el trance extático y en 
la recstructuración de los lazos comunales. Los oliciantes del 
movimiento predicaban con sus cuerpos el trance a manera de 
bailes rituales, a los que fueron añadiendo textos, 


antiguas liturgias 
y ceremoniales inmemoriales. 


Taki: cantar bailando 


El trauma de la conquista había pasado abruptamente de la 
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psiquis hacia los cuerpos. Un trauma de tal magnitud podía haber 
dejado a quienes lo vivenciaban paralizados, en un estupor que 
podríamos comparar con el síntoma catatónico, o marginados de 
todo vínculo interhumano en una suerte de retirada autística. Para 
hacer eficiente la respuesta al trauma, es necesario que se cumpla 
una exigencia de religación con la comunidad y la divinidad. Este 
movimiento ae religación se inició cuando los trances extáticos 
entretejieron la coreografía violenta de los bailes comunales. Estos 
culminaban en un desenfreno extático y una orgía ritual. El trance 
extático de los sacerdotes del movimiento daba inicio a un 
fenómeno grupal de identificaciones que fortalecería los lazos de 
pertenencia. Se movilizaban fenómenos inconscientes que llegaban 
a la fusión de las conciencias individuales en un todo grupal. Es 
posible que, en forma similar a las prácticas shamánicas, trance, 
éxtasis y posesión constituyeran el núcleo del fenómeno. Puesta de 
lado toda actitud crítica y todo juicio de realidad, se formaba un 
denso tejido grupal a partir de la trama de las identificaciones 
masivas. En la orgía ritual, el grupo estaba mesmerizado en un 
frenesí. La vida se afirmaba en su base pulsional: el sexo y sus 
expresiones rituales de danza y baile. También se restablecieron los 
hilos interpersonales más primarios y básicos del tejido comunal. 


Dodds, refiriéndose a los ritos extáticos dionisíacos de la 
antigua Grecia y a su similitud con cultos de otras sociedades, cita 
A Huxley: "las danzas rituales brindan una experiencia religiosa que 
parece más satisfactoria y convincente que cualquier otra... Es con 
sus músculos que ellos [los fieles] obtienen inmediato conocimiento 
de lo divino".£ Músculos que en este caso se agitan en el vacío que 
les significa a los oficiantes su retracción frente al otro terrible: el 
conquistador español; sólo acudiendo a la magia del pensamiento, 
Consiguen eliminarlo. "La danza favorece la recuperación de un 
lenguaje que unifica al grupo y contrarresta la soledad".” La danza 


AA AA 
6 M. Dodds, 1960; p.14 
7 E. Rolla, et al., 1988; pp. 153-166. 
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del Taki Onqoy desestructura y reestructura mágicamente un 
cuerpo físico y un lenguaje en interjuego intra e interpsíquico. El 
oficiante hará todo el empleo necesario del cuerpo físico para 
conseguir sentirse amado, lo que supone que no ha perdido el amor 
del objeto-madre. Frente al otro terrible que se adueña del objeto- 
madre se siente como rival insignificante. La triangulación edípica 
quedará congelada en una escena violenta, imposible de elaborar 
y trascender, sino es a costa principalmente de renegociaciones y 
repudios. 


En el canto-danza de la enfermedad, el refugio primordial 
de lo sagrado seguía siendo el cuerpo, templo viviente y vector de 
la furia ante las fuerzas opresoras. El conjunto de afectos en juego 
es de una fuerza imponente. Pero lo que pudo ser una explosión 
sin orden y sin freno hallaba, en la danza extática, un cauce para 
que las fuerzas inconscientes se deslizaran con la ayuda de viejas 
prácticas rituales a una forma organizada. Como hemos de ver, las 
prácticas rituales tenían una intención esencial: fortalecer al cuerpo 
para lanzarlo al proyecto de resistencia. 


Los viejos rituales: continuidad y ruptura 


Como hemos dicho, ayuno y abstinencia se constituyeron 
indispensables para poder participar del movimiento. Desde tiempos 
inmemoriales la sal, el ají y el acceso a la mujer estaban prohibidos 
en vísperas de acontecimientos importantes. Los incas mantuvieron 
estas costumbres y tenemos bien documentadas estas formas de 
abstinencia ritual antes de las festividades. Es tan arralgada esta 
práctica que, incluso en la actualidad, estas prohibiciones rituales 
pueden ser observadas en las técnicas empleadas por los curanderos 
de la selva y de la costa norte del país. Tal vez no podamos afirmar 
si en sus orígenes estas formas de ayuno o abstinencia constituían 
pagos propiciatorios o modos de expiación. Lo que parece posib' 
es que en el interior del complejo conjunto del movimier , 
amalgamaban las dos alternativas, Por un lado, expiación de las 
culpas: las huacas restituían el abandono que motivó la conquista 
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y el que resultaba de la persecución de idolatrías. Por otro, el acto 
propiciatorio por el cual los oficiantes se purificaban y fortalecían. 
En ambos casos la afirmación de la larga duración del proyecto 
andino quedaba incólume. 


Pero también el tiempo del Inca había terminado. Habían 
desaparecido las instituciones, normas e ideales que constituían la 
pax incaica. El proyecto de identidad cultural impuesto por los incas 
se había hecho añicos, y con él sus expresiones religiosas. Nada 
específicamente incaico se hallaba presente en el movimiento. 
Estaban ausentes Viracocha, el sol y la luna. Incluso el Inca. Las 
huacas constituían el nuevo panteón sagrado. Detengámonos un 


momento en este punto. 


Las huacas, que habían sido anexadas una a una en la 
expansión incaica y sometidas al proyecto imperial, volvían a brillar 
con fuerza propia. Pensamos que lo que sintetiza mejor esta 
oscilación entre continuidad y ruptura es esa huaca invisible que 
volaba por los aires como en una canastilla: el dios invisible de los 
españoles se desplazaba en un receptáculo como el que albergaba 
a los malquis y que tenía similitudes con el pesebre del Mesías. 
También el ayuno como la limpieza de las casas para recibir a lo 
sagrado vinculaban las viejas formas andinas con los sacramentos 
cristianos. 


Incas y españoles habían interrumpido los desarrollos 
regionales a la vez que proponían formas de integración exógenas 
a los mismos. Estas, indeseables como formas de imposición, 
dejaban las huellas indelebles que deja todo encuentro. En este 
dilema los viejos rituales sirvieron a los sacerdotes del movimiento 
para negociar su difícil pasaje en esa transición. 
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El Taki Onqoy: el drama y sus protagonistas 
Alberto Péndola 


Introducción 


Durante el año de 1564, tomó 
cuerpo en los Andes del Perú, más 
precisamente en la zona de Hua- 
manga, especie de tambo entre Cus- 
co y Lima, un movimiento religioso 
de carácter mesiánico, cuya prédica 
anunciaba el retorno de las huacas, 
que vencerían y arrojarían al mar a 
los españoles y a su Dios. Se trataba 
del movimiento que recibió el nom- 
bre de Taki Onqoy (la enfermedad 
del canto). 


Los sacerdotes del Taki Onqoy predicaban un mensaje de 
rechazo al invasor, donde anunciaban el final de la dominación 
española. Las huacas retornarían para pelear contra "Dios" al que 
derrotarían, y arrojarían al mar a los españoles. ”...[A]Jgora dava la 
buelta el mundo, y que Dios y los españoles quedavan vencidos 
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desta vez y todos los españoles muertos, y las ciudades de los 
españoles anegadas, y que la mar avía de crecer y los avía de aogar, 
porque dellos no uviese memoria".! Para ello, los seguidores del 
Taki Onqoy no podían vestir ropas españolas ni pisar las iglesias ni 
usar nombres cristianos ni probar alimentos españoles. Tampoco 
debían comer sal, ají y maíz ni copular y sólo beber una chicha 
destemplada; todo esto dentro del marco de una forma de ayuno, 
común al mundo andino desde épocas pasadas. 


El Taki Onqoy en una traducción frecuente se conoce como 
"enfermedad del canto". Aunque ésta es una denominación 
inapropiada, pues lo que fuera visto como enfermedad, desde fuera, 
era en realidad un conjunto de prácticas que incluían danzas y 
cantos muy antiguos los cuales devenían en éxtasis de posesión por 
las huacas que se metían en el cuerpo de algunos de los oficiantes 
y eran seguidos de orgías rituales. Estos cantos y danzas duraban 
varios días. Su mensaje implicaba el retorno triunfal de las huacas, 
cs decir las deidades más antiguas, identificadas con cerros y 
clevaciones importantes de la geografía andina, era expresión de 
creencias vigentes desde antes de los incas quienes las respetaron, 
a condición que se subordinaran a la religión oficial del Imperio 


que tenía al Sol como deidad suprema y al Inca como a su hijo y 
representante en la tierra. 


La región de Huamanga, antigua sede del Imperio Wari, el 
antecedente más importante del Incario -en paralelo con 
Tiahuanaco- cuyas tropas al mando del futuro Inca Pachacútec, 
derrotaron a los chancas que entonces habitaban la región, venía 
desde hace mucho sufriendo la violencia de conquistadores 
sucesivos: luego de los incas, aparecieron los conquistadores 
españoles que poco después se organizaron como encomenderos y 
mineros, añadiendo esta vez la catástrofe ecológica a la psicosocial, 
pues el laboreo en las minas produjo el abandono del campo y la 


1 C. de Molina, 1943; p. 79. 
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muerte de sementeras y animales merced a este nuevo oficio 
impuesto a los indios y a la presencia de epizootias que diezmaron 


la región. 


Así someramente expuesto el drama que se jugó 
simultáneamente en el cuerpo, en la mente y a través de la danza, 
en el mundo de los andinos y en el de los hispanos que vieron 
amenazada su conquista y a su Dios. 


l. Los protagonistas 
l. El perseguido 


Juan Chocne, el predicador indígena, perseguido por el 
extirpador, es uno de los protagonistas notables de esta historia. El 


perseguidor encontró su perseguido y éste su perseguidor. 


Por algo, como su homónimo Juan el Bautista, anuncia la 
llegada de un nuevo dios que amenaza destronar al recién instalado 
de los españoles. Sufrirá suerte algo más benévola que su 
predecesor: sólo irá a dar con sus huesos a la cárcel donde morirá 
sin que se tenga fecha exacta; no bien capturado tendrá que 
abjurar de su dios y de sus huacas y confesar que su prédica era 
falsa y que sólo tenía el interés mezquino de agenciarse honores y 
riquezas al par que alimento; lo mismo que su perseguidor, como 
veremos más adelante, aunque por otras razones. 


Es presumible pensar que Juan Chocne, al igual que sus 
principales seguidores, fuera indio ladino. La situación de 
encrucijada de caminos que tenía la región, así como la condición 


de cargadores de varios de los implicados, sugieren esta hipótesis. 


Por ser acarreadores están al margen de la comunidad, sin lazos 
ingúes incipientes. En su 


sólidos con ésta y, con seguridad, eran bil o: 
desarraigo expresaban la disolución y pérdida de brújula del 
Imperio mientras que en tanto mediadores, estaban en capacidad 


de expresar el incipiente nuevo proyecto. 
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Mientras que las huacas se metían en los cuerpos de los 
oficiantes, el profeta del movimiento, Juan Chocne, tenía una 
relación privilegiada con un Dios que "anda por los aires en una 
canasta" y que "ellos no ven”, al igual que el dios de los cristianos 
esta última característica, y en la tradición andina, el que estuviera 
en una canasta pues así tenían los andinos a sus mallquis o 
antepasados momificados, quienes alternaban cotidianamente con 
los vivos. Su peligrosidad era notable cuando se les dejaba de 
ofrendar alimentos. Cabe señalar que desde el punto de vista 
psicoanalítico esta situación convoca fantasmas de sadismo oral? 
exacerbados por las frustraciones del entorno. Es significativo 
entonces que el dios de Chocne lo alimente a él: la peligrosidad de 
los mallquis cuando no les ofrecen alimentos, está así conjurada al 
invertirse la situación. El dios no tiene nombre, posiblemente 
porque el movimiento era aún incipiente. Encontramos otra 
relación privilegiada con un dios, en este caso el Sol: en el 
encuentro que tiene el futuro Inca Pachacutec que estaba en 
camino para visitar a su padre: en la laguna de Sursupuquio ve 
caer en ella el espejo-tabla del cielo, donde ve al dios Sol, que le 
profetiza su futura grandeza y que Pachacutec llevaba siempre 
consigo y al que le consultaba siempre*. En ambos casos se trata de 
un vínculo privilegiado con una deidad; por el vínculo alimenticio, 
la de Chocne más cercana a la madre nutricia, mientras que por los 
consejos, más cercano al padre idealizado, el de Pachacutec. 
Notemos que ambas deidades responden a la urgencia más 
destacada en cada caso; para Chocne y sus seguidores el hambre 
era una realidad cotidiana y acuciante, para Pachacutec lo era la 


urgencia del consejo de un padre para derrotar a sus enemigos 
(recordemos que su padre real, Viracocha, había decidido renunciar 
a pelear y rendirse ante sus adversarios, los chancas). Las 
circunstancias que atravesaban los habitantes de la zona donde 


A 1 


2 Así se entienden las fantasías primitivas infantil 
por ejemplo: la fantasía de ser Sevorado. 


3 M. Hernández, et al., 1987; Pp. 46 y sgtes. 
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surge y cobra fuerza el Taki Onqoy eran de una tal carencia que 
morían, diezmados ¡por las enfermedades y la hambruna 
generalizada;  psicoanalíticamente esto reactiva angustias 
persecutorias extremas, que en una situación grupal favorecerán la 
aparición del supuesto básico de apareamiento con su consecuencia: 
el surgimiento del mesías prometido, que vendrá a salvar al grupo; 
pensamos que ese es el papel del dios de Chocne, acorde a una 
lectura inspirada en las ideas de Bion (1963) sobre los grupos. Este 
psicoanalista postula que los grupos funcionan interferidos por 
fantasías grupales inconscientes que él llama supuestos básicos que 
designan la forma como los miembros de un grupo se relacionan 
entre sí y con el líder del grupo. Los supuestos básicos son tres: 1.- 
De dependencia, en éste los miembros se viven como niños a 
merced de un padre proveedor, de quien dependen. 2.- De lucha 
y Fuga, aquí se trata de una vivencia de peligro frente al líder 
grupal omnipotente y amenazante, ante la que sólo cabe huir o 
luchar. 3.- De apareamiento: en este caso hay una esperanza para 
el grupo amenazado por peligros; de la unión de dos miembros del 
grupo nacerá el niño que salvará al grupo, de ahí el nombre de 
mesías prometido. A estos supuestos básicos se opone, el llamado 
por Bion grupo de trabajo, en el cual los miembros se dedican a la 
tarea grupal con mínima o ninguna interferencia de los supuestos 
DÁsicos. 


2: Las seguidoras de Chocne 


Dos de las principales seguidoras de Juan Ciiocne habían 
tomado el nombre de María y María Magdalena, las dos mujeres 
más cercanas a Jesús. ("Este testigo vio venir a ciertos indios del 
repartimiento de Juan de Mañueco, vecino de esta ciudad, venir a 
pedir misericordia al dicho visitador, que se nombraban Santa 
María y Santa María Magdalena y otros nombres de santas que 
entre eilas se habían puesto y era que las reverencizban por 
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santas."? Así en la prédica más radical contra los españoles y su 
Dios, aparece instituido el mensaje del catolicismo, más 
precisamente el recuerdo del sacrificio de la cruz pero reformulado 
y triunfante en las "huacas que se meten en los cuerpos". 


Los sacerdotes del Taki Onqoy habían prohibido a sus 
seguidores "llamarse nombre cristiano". ("Renegasen del 
cristianismo que habían recibido y que no se llamasen con nombres 
de cristianos, no comiesen, ni vistiesen cosas de Castilla".5) La 
prohibición era armónica con todo el mensaje de resistencia a los 
españoles y de afirmación de las identidades étnicas en riesgo de 
desaparecer. Lo que resulta contradictorio y salta ante nuestros ojos 
con la fuerza de un síntoma, es que el jefe o profeta principal del 
movimiento, Juan Chocne, se equiparara a Juan el Bautista y que 
algunas de quienes lo acompañaban hubieran tomado los nombres 
de María y María Magdalena. Utilizamos el término síntoma 
porque, al igual que en los problemas neuróticos, las estructuras 
que se enfrentan a la actividad represiva se encuentran infiltradas 
por lo reprimido. O, si vemos el asunto desde el ángulo 
complementario, lo reprimido sufre las marcas de la represión. 


Creemos que este dato es clave. En el año de 1565 la 
prédica cristiana había producido muchos de sus efectos. 


Detengámonos en aquél que emana de la imposición del nombre 
cristiano en el bautismo. 


En las costumbres andinas, el nombre era una designación 
variable en una secuencia rigurosamente prescrita a lo largo del 
ciclo vital. Para los cristianos el nombre impuesto en el bautismo 
quedaba impreso de por vida. Impreso y escrito; escrito e inscrito. 
El poder definitivo de tal marca sólo podía ser contrarrestado por 
la maiestad de un nuevo Bautista, asistido por las dos mujeres que 


4 L. Millones, et al., 1990; p. 89. 
5 L. Millones, Ibid, p. 191. 
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vieron morir a Jesús. En el acto de arrancar las marcas cristianas 
reaparecía el sacrificio de la cruz. 


La religión cristiana había sido absorbida por la religión 
indígena en una complicada elaboración sincrética. La pintura 
polícroma de la imaginería colonial apenas si ocultaba a los ídolos 
arcaicos. El santoral cristiano se superponía con dificultad al 
calendario agrícola; la liturgia sacramental se enredaba en los viejos 
rituales precolombinos. Tarde o temprano la inestable amalgama 
tenía que separarse. 


Una vez sacudido el nombre cristiano de la frente, un 
esencial desamparo debió apoderarse de estos fieles sin fe. Arrasado 
el cuerpo social de la conquista, desdibujada la identidad étnica por 
la aculturación forzada, retirados los apósitos con que la religión 
procuraba mitigar las injurias individuales y sociales, solamente 
quedaban los cuerpos como los refugios de los últimos vestigios de 
identidad. El yo, como señaló Freud (1976(1923):27-29) es primera 
y primordialmente, un yo corporal. En esta primera representación 
básica del organismo, los cuidados maternos han dejado sus trazos 
amorosos. Este núcleo primordial de identidad, tenso como un 
resorte aplastado, iba a liberar su energía en el trance extático. 
Pero tal vez nos estemos adelantando, hemos hablado ya del cuerpo 
y del trance orgiástico y aún no hemos mencionado las prácticas de 
ayuno que precedían a la recepción de lo sagrado y a los rituales 
orgiásticos comunales. 


En el mundo andino el ayuno y la abstinencia de sal y ají así 
como la abstinencia carnal, preludian los ceremoniales de expiación. 
En este caso, el ayuno y la abstinencia se constituyen en una 
muestra de expiación que va a facilitar la participación colectiva en 
los rituales orgiásticos. ("Que ayunasen ciertos días en sus formas 
no comiendo sal ni ají ni maíz ni teniendo cópula con sus mujeres, 
sino sólo bebiendo una bebida de azua-chicha- destemplada sin 
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fuerza”. El mecanismo es complicado y vale la pena detenerse en 
esclarecerlo. La religión cristiana impuso a los hombres del Ande 
un conjunto de renuncias a la expresión libidinal y agresiva. De 
este modo se había precipitado la construcción de un código moral 
externo, extremadamente punitivo. Las duras condiciones de los 
primeros años de la conquista propiciaron una interiorización 
forzada del código. Para poder librarse de él era necesario un pago 
adelantado, una primera cuota de sacrificio. Pero se trataba de un 
servicio antiguamente ritualizado. El camino quedaba disponible 
para la libre expresión del eros y el tánatos en fusión estremecida. 


Si pensamos en la experiencia emocional que se daba como 
respuesta al desamparo, vemos cómo la vida se afirma en su base 
pulsional, el sexo y sus expresioes rituales de danza y baile, y en los 
tejidos interhumanos más primarios y básicos de la organización 
comunal. El refugio primordial de lo sagrado era el cuerpo, templo 
viviente y vector de la furia ante las fuerzas opresoras. El conjunto 
de afectos en juego es de una fuerza imponente. Es una explosión 
sin orden y sin freno; las fuerzas inconscientes desatadas provocan 
un proceso extraordinariamente veloz y no exento de peligros, al 
término del cual se opera una transformación y se produce una 
reestructuración de la conciencia. La experiencia, en términos de 


lo vivido, puede ser descrita como una vivencia de muerte y 
resurrección. 


3. El perseguidor 


Cristóbal de Albornoz, el clérigo español que reclamó para 
sí el mérito de haber "extirpado la idolatría", era uno de los 


migrantes que llegaron a estas tierras atraídos por la posibilidad de 
conseguir fácil y rápidamente riquezas y ascenso social. 


Uiertamente, el migrante está disconforme con su situación, 


A 


6 L. Millones et al., Ibid; p. 64. 
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por eso migra; aunque este avance hacia el cumplimiento de sus 
expectativas no lo libra de enfrentar la reactivación de sus 
ansiedades paranoides y depresivas ante lo nuevo amenazante las 
unas y ante lo viejo abandonado las otras, como enseña Pichón- 


Riviére (1960). 


Cristóbal de Albornoz consiguió ser nombrado Visitador de 
Oficio por el Cabildo Eclesiástico del Cusco. Era un cargo operativo 
que le permitía a quien lo detentaba tomar contacto con las 
poblaciones indígenas para verificar su adhesión a la fe cristiana. El 
trabajo lo hacía a su costa, esperando resarcirse con creces, para lo 
cual solicitaba a los indígenas que le pagaran sus gastos en lo 
inmediato, y a la larga soñaba con la merced que le otorgarían por 
sus méritos la Iglesia y/o el rey, consistente en un cargo más 
importante, que le permitiría a su vez mejores prebendas y así 
sucesivamente. 


Al descubrir el Taki Onqoy es probable que un 
estremecimiento de pavor lo sacudiera al conocer formas de 
conducta tan regresivas; y también de placer y expectativa ante la 
posibilidad de ser un héroe de su fe contra la infidelidad. Luego de 
tener conocimiento de esta herejía se reasegura prestamente con su 
cargo y procede a denunciarla para ganar méritos y beneficios a su 
futuro y para tranquilizar la conciencia al cumplir con su deber. El 
clérigo español se había encontrado con una práctica que incluía 
canto, danza, posesión de los cuerpos por las huacas y orgías: 
"abusos y carnalidades", que desembocaban en una abjuración de 
la impuesta fe cristiana; algo muy intensamente reprimido en lo 
personal y en lo social fue tocado en él: tenía que aplastarlo para 
tranquilizar su conciencia, sujeta a tan terribles tentaciones que 
desde fuera resonaban en su inconsciente, reviviendo antiguos y 
secretos deseos y temores infantiles, y para su ascenso político; así 
se juntaron ambos motivos. 


Recordemos que cada uno elige su trabajo por motivaciones 
conscientes e inconscientes. Esto nos sugiere que la gran necesidad 
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que sentía de eliminar esta idolatría era en realidad porque temía 
tanto su aparición en él mismo, oculto deseante de lo prohibido en 
su mente y en su mundo. Su protector, el Obispo del Cusco, 
Sebastián de Lartaún fue acusado de: "excesos cometidos en el 
cobro de los diezmos”,? y fue también muy criticado por su 
personalismo que lo llevó a chocar con la Inquisición. Esta decidió 
vengarse acusando y encarcelando hasta en dos oportunidades a su 
protegido Cristóbal de Albornoz (quien finalmente sale libre), nada 
menos que por "apropiación de la riqueza de las huacas" y de 
"violar ciertas normas litúrgicas"?, Desgraciadamente no sabemos 
de qué normas se trata, pero no deja de ser una paradoja que 
confirma las tesis psicoanalíticas, que al perseguidor y castigador lo 
persigan y acusen casi de lo mismo que él se afana en perseguir: se 
trata entonces de un apóstata reprimido que muestra la huella de 
su "herejía" y que se afanará en desaparecerla con su persecución 
a los "herejes" del Taki Onqoy. 


Su actividad como extirpador de idolatrías es lo único que 
destaca en él; su carrera eclesiástica no fue relevante, y no está 
probada la capacidad que se atribuye a sí mismo. Tampoco está 
probado que supiera quechua, por ejemplo. Lo que sí sabemos es 
que uno de sus acompañantes que, sin duda ofició de traducior, fue 
el futuro cronista Guamán Poma, quien se quedó tan impresionado 
del celo y diligencia implacable con que acometía la tarea de 
"extirpador" que lo consignó años después en su célebre Carta al 
rey.* Y es que al lado de las motivaciones individuales, la 
potencialidad explosiva de la herejía era tal que amenazaba toda la 
conquista, pues pretendía reconquistar hasta las almas ganadas por 
el catolicismo, así el rechazo era total: los españoles serían arrojados 
al mar, y con ellos su lengua, usos y costumbres y su fe religiosa. 
Los indígenas acusados de "querer pervertir la ley evangélica", de 


A A e 
7 P. Guibovich, 1990; p. 31. 

8 P. Guibovich, /bid; p. 31. 

9 F. Guamán Poma, 1936; p. 675. 
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triunfar obtendrían un resultado muy claro: una delimitación 
absoluta de espacios, de "esferas de influencia”; Dios con los 
españoles en Castilla y las huacas con los indios acá. Se trata de 
ejercer señorío sobre el propio territorio, expulsando al invasor; 
cada uno con su dios y con su tierra; al hacerlo se está 
reconociendo al otro explícitamente, cada uno respetable en su 
diferencia. La prédica pretende discriminar en la mente y en el 
territorio, frente a la invasión de mente y territorio por otra gente, 
con otro dios y otras costumbres y lengua. Pero tras su aparente 
radicalismo se oculta la ya indisoluble impronta del invasor, como 
veremos al ocuparnos del contenido de la prédica y de algunos de 
sus principales predicadores. Recordemos por otra parte que, frente 
a la hegemonía del Sol impuesta por los incas, aunque respetando 
los dioses-huacas-locales, se presenta el Dios único del catolicismo, 
aspirando a la totalidad de la adhesión religiosa, si bien algo 
atenuada por el vasto santoral español, que luego, bajo la forma del 
patrono/a de cada pueblo sustituirá en buena cuenta a las huacas. 


Los indios frente a la nueva fe que se les impuso, optaron 
por la conversión, más aparente que real. No bien se iba el 
sacerdote español y estaban solos en su poblado, volvían a sus 
creencias con los sacerdotes de su comunidad. Los cerros, sus 
huacas, retoman su lugar. El Taki Onqoy es una "federación de 
huacas” con ideología panandina. ”...[EJllos creyeron que todas las 
guacas del rreyno, quantas avían los cristianos derrocado y 
quemado, avían resucitado y de ellos se avían hecho dos partes; los 
unos se avían juntado con la guaca Pachacamac, y los otros con la 
guaca Titicay, que todos andaron por el ayre hordenando el dar 
batalla a dios, y vecelle, y que ya le traían venida, y que cuando el 
marqués entró en esta tierra avía dios vencido a las guacas y los 
españoles a los indios; empero que agora dava la buelta al mundo, 
y que Dios y los españoles quedavan vencidos desta vez y todos los 
españoles muertos, y las ciudades de los españoles anegadas, y que 
la mar avía de crecer y los avía de aogar, porque de ellos no uviese 
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memoria". !0 


Esto se asienta como bien han señalado Sara Castro- 
Klaren!! y Elizabeth Kreimer!? en el concepto del Pachacuti o 
crisis de cambio: llega un nuevo turno; toca a otros ocupar la 
escena, fuerza es que los actuales protagonistas, concluido su turno 
salgan y desaparezcan. Es posible entender que para el andino esta 
restitución no es utópica sino factible. El concepto de Pachacuti 
hace posible concebir un ciclo de desaparición y reaparición del 
mundo. Repárese en: "ahora daba la vuelta el mundo: y que Dios 
y los españoles quedaban vencidos, ...". Este concepto, cuya 
exploración psicoanalítica más elemental permite señalar una 
expresión de tánatos y un subsecuente triunfo de eros, a la manera 
de un gigantesco "juego de carretel" es central.!? El pensamiento 
mágico sustenta el triunfo de eros, renacido y reinstalando las cosas 

el mundo en el nuevo-antiguo equilibrio que sustenta la 
factibilidad del triunfo de la prédica del Taki Onqoy. 


IT. El drama 


l. El cuerpo 


” . : 
Las dichas huacas ya no se incorporaban en piedras ni en árboles 
ni en fuentes, como en tiempos del Inca, sino que se metían en los 


10 N. Wachtel, 1976; p. 285 citando a C. de Molina El Cuzqueño, 1575. 
11 S. Castro-Klaren, 1990; p. 108. 


12 E. Kreimer, 1990; pp- 284, 285. 


13 Freud, al observar a un infante j 
: U que en su cuna tiraba y recogía un carretel sujeto de un 
manera come RO Soma doc: Isi. no eál se percató que aquél era 
; , en un juego, el impacto pasi ufrido por 
la presencia/ausencia de la madre que sufría ee 2 dssambarado. Sú. amparo, 8 
( 


madre, su Lei 
>>. 1417, mundo, aparecía, estaba ante él, y, de pronto, desaparecía. S. Freud, 1976 (1920»; 
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cuerpos de los indios y los hacían hablar, y de allí, tomaron a 
temblar diciendo que tenían las huacas en el cuerpo y a muchos de 
ellos tomaban y pintaban los rostros con color colorada y los ponían 
en unos cercados y allí iban los indios a los adorar por tal huaca e 
ídolos que decía que se le había metido en el cuerpo”.!* 


La desaparición de las instituciones, valores, normas e 
ideales del Estado incaico fragmentó, a la vez que el cuerpo social, 
el proyecto de identidad cultural que los incas habían logrado 
imponer. Muerto el inca, rotos los lazos intercomunales, 
desaparecía el ideal del yo que éste encarnaba (quizá todavía 
primordialmente yo ideal, narcisista, en tránsito hacia el ideal del 
yo). Si bien Freud no distingue claramente estos términos, diversos 
autores postfreudianos principalmente Nunberg, Lagache y Lacan, 
con distintas conceptualizaciones, coinciden en diferenciar ambos 
términos y en atribuir al yo ideal un carácter narcisista. 


El ideal del yo en tanto ideal colectivo constituye un modelo 
al cual el sujeto intenta ajustarse. Este puede infiltrarse del yo ideal, 
formación narcisista más temprana: ideal de omnipotencia infantil, 
referido a la madre!*, 


Muerto el inca nada congregaba la identidad comunal. En 
tal desolación los lazos que mantenían unida a la gente regresaron 
al cuerpo, como en una automática retracción a su origen. Todo 
había vuelto al cuerpo, sede primaria del narcisismo. En tales 
circunstancias parece imposible el establecimiento de relaciones 
interpersonales con las cuales alcanzar la cohesión de la identidad 
fragmentada. Algo más, también era imposible la búsqueda de 
representantes simbólicos del ideal perdido. En esto radica la 


14 L. Millones, et al., 1990; p. 191. 
15 Laplanche y Pontalis, 1971; pp. 186, 491 
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diferencia insuperable entre los seguidores del Taki Ongoy y los 
nostálgicos defensores de Vilcabamba. Para los hombres de 
Ayacucho el impacto emocional de la catástrofe, la fuerza de las 
contradicciones vividas y las dificultades que impedían la 
elaboración simbólica de su significado dejaban desnuda la 
experiencia del cuerpo. Los de Vilcabamba instrumentalizaron en 
un acto político y guerrero su oposición al régimen español. 
Lograron pasar de la desorganización y el caos producido por la 
conquista a la guerra y a la práctica política, lo que no les evitó el 
fracaso. Los practicantes del Taki Onqoy quedaron en la oposición 
fantasiosa, en la expectativa mágica. 


¿Cómo es que el cuerpo pudo actuar como refugio último 
de la propuesta de resistencia? El cuerpo es, según Freud, el 
constituyente primero de toda identidad. En una cita que ha 
devenido clásica'S, Freud señalaba que "el yo es primordial y 
fundamentalmente un yo corporal". Tal vez esta realidad somática 
está en la base de la lectura animista de los fenómenos materiales 
y sociales. El cuerpo nos sirve como repositorio de símbolos y la 
visión animista de la realidad no es otra cosa que la proyección de 
este cuerpo y de sus símbolos a la vastedad del universo físico y 
social. El cuerpo originario del infante en su relación especular con 
el cuerpo de la madre se proyecta de manera isomórfica sobre la 
tierra y el universo. Los incas de la expansión, a partir de 
Pachacutec, habían logrado codificar, con arreglo a su religión y 
conquistas, el Estado que denominamos Tahuantinsuyo. Este 
cuerpo histórico y social fue sacudido por el cataclismo 
desestructurante de la conquista española y por los remezones 
producto de la implantación del proyecto colonial. El cuerpo social 
del Tahuantinsuyo fue marcado por una forma de represión ajena 
al propio discurso evolutivo de la sociedad autóctona. La presencia 


española quebró los intentos de unificación impuestos por la pax 


incaica. Podríamos decir, haciendo una extrapolaciór 


16 $. Freud, 1976 (1923); pp. 27-29 
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inspirándonos libremente en Lacan (1949), que el Tahuantinsuyo 
ofreció una primera "imagen especular" de completud y unificación 
con la cual pudo identificar el andino su sociedad. El impacto de la 
conquista la fragmentó, regresionándola al nivel del cuerpo 
fragmentado previo a la unificación social recientemente conseguida 
vía el Incario. Es en ese clima psicológico y social que, en los 
alrededores de Huamanga, irrumpió el movimiento. 


En ese lugar, y en ese momento se produjo esa respuesta 
concreta que, agazapada en los cuerpos y en las mentes de los 
oficiantes del Taki Onqoy, saltó como impelida por un resorte. Esta 
respuesta se expresó en lo inmenso del trance extático que se 
constituyó como centro del culto revivalista que nos ocupa. Si 
tomamos el trance extático de los oficiantes y lo desgajamos por un 
momento de la compleja organización que significó el movimiento, 
es porque esto nos permite ver por qué el enfrentamiento a la 
catástrofe del mundo andino tomó esta forma privilegiada. 


En el pensamiento animista encontramos un circuito de 
retroalimentación que produce una espiral afirmativa. La primera 
certidumbre de quien ve el mundo sub-especie animista recibe de 
lo mirado una suerte de confirmación objetiva de esa primera 
visión. Así, cuerpo y mundo adquieren una suerte de identidad que 
surge de la relación isomórfica entre ellos. 


Esta familiaridad con el paisaje fisico, histórico y social fue 
rota por la presencia española y su cortejo de guerra, trabajo, 
hambre y enfermedades. De la misma manera en que el mundo 
biológico había sufrido los desajustes ecológicos y las estructuras 
sociales habían recibido los embates de la presencia de los 
colonizadores, el espíritu de los hombres del común sufrió esos 
remezones desestructurantes. Á partir de ese momento la psiquis, 
conmocionada por el evento traumático, estableció un circuito de 
retroalimentación de otro orden con los fragmentos del mundo que 
sobrevivían al naufragio. 
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Veamos: o bien la fragmentación y muerte interna y externa 
se reproducían en un círculo cerrado, o las fuerzas de vida se 
afirmaban reagrupándose en su último bastión: el cuerpo. Allí se 
alojaron los fragmentos del mundo andino. Estos, a través de la 
prédica de los sacerdotes del Taki Onqoy, alcanzarían una suerte 
de unidad en el trance extático y en la reestructuración de los lazos 
comunales. Los oficiantes del movimiento predicaban con sus 
cuerpos el trance a manera de bailes rituales, a los que fueron 
añadiendo textos, antiguas liturgias y ceremoniales inmemoriales. 


2. La danza 


El trauma de la conquista había pasado abruptamente de la 
psiquis hacia los cuerpos. Un trauma de tal magnitud podía haber 
dejado paralizados a quienes lo vivenciaban, en un estupor que 
podríamos comparar con el síntoma catatónico, o marginados de 
todo vínculo interhumano en una suerte de retirada autística. Para 
hacer eficiente la respuesta al trauma es necesario que se cumpla 
una exigencia de religación con la comunidad y la divinidad, esto 
significa este movimiento de coreografía violenta de los bailes 
comunales. Estos culminaban en un desenfreno extático y una orgía 
ritual. El trance extático de los sacerdotes del movimiento daba 
inicio a un fenómeno grupal de identificaciones que fortalecería los 
lazos de pertenencia. Se movilizaban fenómenos inconscientes que 
llegaban a la fusión de las conciencias individuales en un todo 
grupal. Es posible que, en forma similar a las prácticas shamánicas, 
trance, éxtasis y posesión constituyeran el núcleo del fenómeno. 
Puesta de lado toda actitud crítica y todo juicio de realidad, se 
formaba un denso tejido grupal a partir de la trama de las 
identificaciones masivas por las cuales entendemos aquí, la 
asimilación plena a otra/s persona/s (el grupo). En la orgía ritual, 
el grupo estaba inmerso en un frenesí. La vida se afirmaba en su 
base pulsional: el sexo y sus expresiones rituales de danza y ba'' 
Así también se restablecieron los hilos interpersonales . - 
primarios y básicos del tejido comunal. 
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Dodds, refiriéndose a los ritos extáticos dionisíacos de la 
antigua Grecia y a su similitud con cultos de otras sociedades cita 
a Huxley: "las danzas rituales brindan una experiencia religiosa que 
parece más satisfactoria y convincente que cualquier otra... Es con 
sus músculos que ellos [los fieles] obtienen inmediato conocimiento 
de lo divino"!”. Músculos que en este caso se agitan en el vacío que 
les significa a los oficiantes su retracción frente a esta suerte de 
"otro terrible", el conquistador español: sólo acudiendo a la magia 
del pensamiento, consiguen eliminarlo. El "otro terrible" es el padre 
del segundo tiempo del Edipo según Lacan; su interdicción es 
vivida como amenaza mortal, metaforizada en la castración. En 
suma, "el otro terrible", es un amo omnipotente que no actúa en 
representación de la ley, sino que él la encarna; él no está sujeto a 
la ley, su poder es omnímodo; en este sentido no hay algo que 
norme las relaciones por encima de los protagonistas; este padre es 
la ley. 


"La danza favorece la recuperación de un lenguaje que 
unifica al grupo y contrarresta la soledad"'*?. La danza del Taki 
Ongqoy desestructura y reestructura mágicamente un cuerpo físico 
y un lenguaje en interjuego intra e interpsíquico. El oficiante hará 
todo el empleo necesario del cuerpo físico para conseguir sentirse 
amado, lo que supone que no ha perdido el amor de la madre. 
Frente al conquistador, "otro terrible” que se aducña de ella, en 
tanto madre y madre-tierra (Pachamama), se ha sentido como rival 
insignificante. La triangulación edípica quedará congelada en una 
escena violenta, imposible de elaborar y trascender, si no es a costa 
principalmente de renegaciones!* y repudios*, 


17 E.R. Dodds, 1960; pp. 14 


18 E. Rolla, et al., 1988; pp. 153-166 


19 Renegación: Freud usa el término con el sentido específico de un modo de defensa por 
el cual el sujeto rehusa conocer la realidad de una percepción traumatizante: principalmente 
la carencia de pene en la mujer. Laplanche y Pontalis, 1971. 


20 Repudio: Término introducido por Lacan para designar el mecanismo espedfico de la 
cosis por el cual hay un rechazo pao ial de la realidad; se inspira en el Freud de las 
europsicosis de defensa (1894-1896) que usa el término "rechazo" para referirse a una 
representación inadmisible acompañada por su emoción corres ndiente; el yo se comporta 
como si ésta nunca hubiese acaecido. Lacan toma como ejemplo el pasaje de la Historia de 
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En el canto-danza de la enfermedad, el refugio primordial 
de lo sagrado seguía siendo el cuerpo, templo viviente y vector de 
la furia ante las fuerzas opresoras. El conjunto de afectos en juego 
es de una fuerza imponente. Pero lo que pudo ser una explosión 
sin orden y sin freno, hallaba en la danza extática, un cauce para 
que las fuerzas inconscientes se deslizaran con la ayuda de viejas 
prácticas rituales a una forma organizada. Como hemos de ver, las 
prácticas rituales tenían una intención esencial: fortalecer al cuerpo 
para lanzarlo al proyecto de resistencia. 


Sara Castro-Klaren?! entiende el conjunto de prácticas del 
Taki Onqoy como una forma de discurso de resistencia en 
respuesta a nuevas y exóticas formas de dominación, más eficaces, 
que produce nuévas funciones en el proceso de afirmación contra 
el invasor. Igualmente, como ya dijimos, propone la noción de 
Pachacutique supone una desaparición y una reaparición cíclica del 
mundo, que ocurre aproximadamente cada 50 años. Esta noción es 
importante para entender el universo andino con sus propias 
normas y no con los parámetros occidentales, sostiene Castro- 
Klaren, con quien estamos de acuerdo. N. Wachtel, citado por 
Castro-Klaren* enfatiza que la conquista produjo una catástrofe 
de amplitud cósmica de la que resulta un período de 


desestructuración que llevará a un mundo nuevo, radicalmente 
extraño al antiguo. 


Castro-Klaren mantiene que esta desestructuración conlleva 
la supervivencia de estructuras antiguas pero fuera del contexto 


una neurosis infantil (Freud, 1976 [1918] en el que se mencionan diversas acitude cto 

Samper Tociaeado as ¿pa Y ás profunda, adn reacia ¡aa pi] 
ación; : 

ésta”, Laplanche y Pontalis, 1971. ú + 10 06 Mataba de juzgar sobre la realidad de 


21 L. Millones, et al., Op. Cit.; pp. 407-425. 
22 L. Millones, et al., Op. Cit., 1990; pp. 408. 
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coherente en el cual se situaba antes. Aquí también concordamos 
con ella. Steve Stern? enumera hasta cuatro formas de respuesta 
resistencial a la conquista: 1) la respuesta militar de Vilcabamba 
encabezada por Titu Cusi Yupanqui quien finalmente se convierte 
al cristianismo, 2) la Carta al rey de Guamán Poma, 3) el litigio 
usado por los curacas leguleyos que acaban litigando entre sí y 
finalmente 4) la del Taki Onqoy o baile de la desesperación. 


3. El Taki Ongoy versus el Danzak de Rasu Ñiti 


"Por sorprendente que parezca, una lectura detenida de los 
meros elementos semióticos que integran el discurso del “Taki 
Onqoy revela una compleja transformación de las estructuras 
políticas y religiosas contemporáneas a las vidas de Juan Chocne, 
Guamán Poma, Cristóbal de Molina y Cristóbal de Albornoz. El 
desmembramiento del discurso del Taki Onqoy permite también 
rearticular sus elementos y reconocer su presencia en formas 
culturales que han llegado hasta nuestros días. De alguna manera, 
"elementos nodales del Taki Onqoy permanecieron activos en una 
especie de inscripción secreta y no discursiva en el ritual y 
coreografía del danzak de las fiestas de los pueblos andinos, 
plasmado en el Rasu-Niti de José María Arguedas." Arguedas, 
quechua-hablante que vivió en Ayacucho, resulta, para Sara Castro- 
Klaren paradigmático en sus escritos que interpretan la cultura 
andina contemporánea; así por ejemplo, ella toma al danzak Rasu- 
Ñiti y lo contrasta con el “Taki Onqoy. Esta danza supone en el 
tiempo actual la presencia de la iglesia, del diablo y de Dios, 
integrados en la danza y al mundo andino. 


Han desaparecido las huacas, queda sólo el esplendor de la 


23 S. Stern, 1982; pp- 55-57. 
24 L. Millones, et al., Op. Cit.; pp. 417. 
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danza como expresión manifiesta del anhelo del retorno de las 
huacas y el Taki Onqoy en tanto danza, prédica, música y baile, así 
como el danzak Rasu-Ñiti, reflejan dos momentos contrastantes con 
coincidencias y discordancias. En el danzak, por ejemplo, vive el 
espíritu de una huaca, su indumentaria integra lo español; en 
cambio el Taki lo rechazaba radicalmente. Su muerte y posterior 


renacimiento en un joven danzak puede ser entendida como un 
Pachacuti, nos dice esta autora.?5 


El cuerpo andino queda resacralizado tanto en el Taki como 
en el danzak. Para ello ha tenido que acudirse al mundo 
subterráneo donde estaban las huacas esperando su turno o mita. 


TI. —El Taki Onqoy y su significado político social 


8 


l. Al oponerse el Taki Onqoy tanto a la cristiandad cuanto a 
la lengua, usos y costumbres de los españoles, se constituía en el 
mayor desafío que éstos pudieran tener. No era pues sólo una lucha 
por el dominio de la tierra sino que incluía el dominio de la mente 
y del cuerpo. Desde este punto de vista, el baile de la desesperación, 
como prefiere traducir Castro-Klaren, expresa una conciencia del 
trauma de la conquista y de las necesidades del cuerpo y de los 
peligros que trajeron los españoles: por ejemplo el terror tan 
grande que ha debido suscitar en los andinos la amenaza del fin 
irresistible de toda su sociedad: algo semejante a un holocausto; los 
sacerdotes del Taki Onqoy amenazaban con lo mismo, pues de no 


ser obedecidos, los réprobos se transformarían en animales que es 
el castigo máximo que las huacas 


infligen a auienes las 
desobedecen. 


E tocata 


25 L. Millones, et al., Op Cit.; p. 423, 
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Notemos que la prédica prometía la restauración de la 
buena salud y la abundancia de comestibles en consonancia con la 
conciencia de la desesperación diaria de no encontrar susbsistencia 


y pasar hambre. 


Guamán Poma, por ejemplo, no cesa de repetir y clamar en 
el Primer nueva crónica: "que no nos acabemos". La amenaza de las 
huacas para con los réprobos es la expresión del temor que los 
andinos sienten ante los españoles, es decir, desaparecer como 


pueblo. 


Albornoz reduce al Taki Ongoy a una mera apostasía y trata 
de vincularla con la resistencia de Vilcabamba; hemos de expresar 
nuevamente nuestra discrepancia con ese punto de vista. Albornoz 
no es capaz de ver la relación entre la crisis cotidiana de los 
andinos y el Taki Onqoy, así se puede entender que su destrucción 
de las huacas la entiende como un servicio positivo y constructivo 
al estado español. En "La fiesta andina: ¿una forma de terapia 
colectiva?” de Gisella Galliani, actualmente en prensa, se estudian 
dos celebraciones: una en Paucartambo en la que podemos deducir 
elementos maníacos y otra, Coyllur Riti (estrella del nevado), en 
donde pueden verse claramente elementos depresivos. No haremos 
acá su descripción. Crecmos que, al igual que el danzak, 
constituyen expresiones actuales socialmente aceptadas de aquello 
que en el Taki fue desesperación y danza. 


2. El retorno de las huacas 


El retorno de las huacas, tal como el retorno de lo 
reprimido, por fracaso de la represión, según la clásica tesis 
freudiana, permite una aproximación desde lo analítico a lo social 
e histórico. Cuando quedan frente a frente conquistadores y 
curacas, es decir cuando desaparecieron todas las jerarquías dcl 
estado incaico, se establece la situación "para el retorno de las 
huacas" siendo éstas, al ser convocadas en el Taki Ongoy una suerte 
de doble amenazanie y siniestro para los conquistadores (que 
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pensarían en posesión diabólica) y eventualmente para los curacas 
e indios en general, si habían abandonado la fe de sus mayores; y 
es por eso que el Taki Onqoy utiliza la confesión, pues es la 
confesión de la falta contra las huacas lo que define al creyente 
como vuelto a la fe de sus mayores. 


En la sociedad aborigen también existió la confesión?. En 
todo caso al momento del Taki el uso es no sólo de cara al 
individuo sino a su comunidad. Las huacas están en relación directa 
con el runa (hombre común) y sus necesidades no satisfechas 
debido a la catástrofe total producida por la conquista. 


¿Cómo se meten las huacas en los oficiantes? En primer 
lugar no es en todos; sólo algunos serán los elegidos. Serán aquellos 
que por sus historias personales (sus series complementarias?) y 
su situación actual estén particularmente proclives a expresar la 
posesión; no olvidemos que el ritual supone abstinencias y 
mortificaciones para individuos ya de por sí debilitados. ¿Cómo se 
meten las huacas? No hay ningún indicio que nos oriente, sólo 
especulamos que por los orficios naturales en relación con las 
fantasías más primitivas: boca, nariz, ano, etc. (si fuera solamente 
la boca estaría en paralelo con la comunión católica). Una vez en 
trance, el poseso es el representante privilegiado de las ansiedades 
más primitivas de su grupo. Para el caso nos parece sumamente 
útil, como ya dijimos, la teorización de los supuestos básicos de 
Bion, en este caso el de aparcamiento y su concecuencia: la llegada 
del Mesías prometido, para entender analíticamente este proceso. 


El Taki, 
desconocido en e 
formas de sham 


como éxtasis de posesión y orgía ritual, no era 
| mundo andino, probablemente está asociado a las 
anismo primitivo dentro del proceso histórico del 


—— 
26 L. Minones, 1989; Pp. 229-274, 
27 S. Freud, 1916. 
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desenvolvimiento de las religiones en este territorio”. Tan es así 
que en el calendario ritual descrito por Guamán Poma de Ayala* 
se mencionan las ceremonias realizadas durante el Coya Raymi en 
el mes de setiembre: entre ellas el Taki Oncoc (el que enferma con 
el baile), Sara Oncoy (la enfremedad del maíz) y el Pucyo Oncoy (la 
enfermedad del manantial llevadas a cabo como actos de 
purificación. Lo interesante es que en 1565 los predicadores del 
Taki fueron conscientes que este furor divinoseñalaba radicalmente 
su diferenciación con las prescripciones religiosas de los incas 
cusqueños: éstos también persiguieron a las huacas y a los 
hechiceros que las servían, según cuenta Cristóbal de Albornoz. 


Respecto a la frecuencia alternada de abstinencia y orgía 
ritual que el Taki exige, queremos señalar que sus practicantes ya 
afectados en su estado de ánimo por la radical diferencia de 
actividades a la que fueron forzados al pasar de agricultores a 
mineros, que implicó una sensible disminución alimenticia en 
calidad y cantidad, es decir, ante un incremento severo de los 
niveles de frustración oral, hacen uso de mecanismos maníacos de 
negación, control, triunfo y desprecio sobre el objeto (la persona) 
que frustra; ritualizan la frustración oral, transformándola en 
abstinencia ritual que será sucedida de la orgía ritual en la que se 
satisfacen las frustraciones de los diversos niveles, ya no tan sólo 


orales. 


Además de la inducción natural de la posesión usaban 

* también la farmacopea tradicional andina: la maca, en este caso 
(herbácea anual de alto contenido proteínico) considerada aún hoy 

como afrodisíaco%, "Y si alguna repugnancia hallaban en alguno, 

traían una confección de maca, que con tanta cantidad como era 

tocar la uña y la tocase a cualquier bebida, los hacía loquear y 


28 L. Millones, 1984; pp. 9-15. 
29 F Cuamán Poma, 1987; p. 214. 


30 J. Matas, 1979: Pp- 3-10 
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bailar y darse con las cabezas por las paredes".3% Una de las tribus 
que asentaba en la región del Cusco antes de la llegada de los incas 
que la eligieron como sede, era la de los Ayarmaca. "Es interesante 
constatar que los ayarmaca desempeñaron un rol importante en los 
inicios del Cusco y sostuvieron prolongadas luchas contra los incas. 
Los ayarmaca han sido rastreados desde antes de la llegada del 
grupo de Manco Capac al Cusco. Luego, continúan figurando a 
través del Incario, en los relatos de los cronistas, en lucha constante 
contra cada inca. 


Ellos siguen apareciendo como tales en los testimonios y 
registros administrativos virreinales, para finalmente convertirse, en 
el siglo XX, en comunidades campesinas reconocidas oficialmente. 


"El nombre de Ayar que ostentan hasta hoy día dichos 
grupos, los relaciona con los míticos hermanos Ayar, mientras su 
segundo apelativo, maca, indica la raíz comestible (Lepidum 
Meyenil) cuyo habitat es la puna de la región central. Se trata de 
un cultivo propio de una amplia región de altura, pero en la 
actualidad restringido a las cercanías de Jauja. Según la crecncia 


popular la maca tiene propiedades fecundantes y por lo mismo se 
le atribuía un origen mágico3?" 33 | 


Quizás se podría especular que los Ayarmaca, como tribu 
podrían encontrar en la maca una suerte de "totem vegetal" 
daba identidad. También es posible pensar que el nombr 


presente en esta tribu y en los hermanos Ayar, míticos fun 
del Tahuantinsuyo, ex 


buscaba afirmar un de 
posesión del lugar entr 
lectura de los incas. 


que les 
e Ayar, 
dadores 
presa una continuación lingúística que 
recho de pertenencia y un derecho a la 
emezclándose el mito con la etnía desde la 


A 
31 C. de Albornoz, 1967; p- 36. 

32 M. Roztvorowski, 1969; p. 70. 

33 M. Hernández, et al., 1987. 
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El uso de la maca por los seguidores del Taki Onqoy para 
facilitar la entrada en posesión nos permite asociar la idea que 
subtiende este movimiento, cual es la de buscar en lo más 
primigenio del mundo andino el sustento para una nucva unidad 
más abarcativa y democrática, por oposición a la del Incario: esta 
suerte de federación de huacas asentada en la base corporal y 
comunitaria, origen de la identidad individual y grupal, el nivel más 
básico desde el cual es posible partir nuevamente. 


La persecusión española al destruir los santuarios e ídolos 
indígenas por razones religiosas y económicas (buscaban el oro que 
ahí pudiera haber) arriniconó a los andinos en un espacio del cual 
sólo podían salir poseídos por sus dioses o abjurar de éstos y 
convertirse al cristianismo: era entonces una lucha a muerte por la 
mente y el corazón del andino. 


Las huacas al triunfar harían otro nuevo mundo distinto al 
español, pero también distinto al del inca. 


Retomando el. tema del por qué surge en Huamanga este 
movimiento; la puesta en servicio de las minas de la cercana 
Huancavelica requirió el aporte inmediato del trabajo de los indios 
de las comunidades vecinas quienes sufrieron entonces no sólo por 
el paso de agricultor a minero, obligados así a descuidar sus tierras 
y a laborar en los socavones sino que esto produjo la redistribución 
de su espacio vital. Esta nueva pérdida cargó aún más, si fuera 
posible, la depresión de los indios, sus síntomas: una enorme apatía 
que les impidió encontrar tiempo y ganas para cuidar la tierra, de 
allí que cerdes y ovejas destrozaban sus sembríos de maíz; la 
desmoralización catastrófica fue una lógica respuesta; pero hay algo 
más: horadar la tierra, es decir, penetrar el cerro vía socavones, 
podría en ocasiones tener el sentido de un sacrilegio, los cerros en 
general representaban a las huacas y por ello eran considerados 
sagrados. Se mezclan aquí entonces no sólo la culpa por el 
sacrilegio con resonancias incestuosas sino la revuelta maníaca ante 
la pérdida y para evitar la toma de conciencia de la enormidad de 
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ésta. 


El Taki pues, sintetiza sincrónicamente, tal como señala 
Millones**, el descubrir de las crónicas de Albornoz, a la manera 
de una nueva religión como las New Religions” japonesas, la 
historia andina y lo nuevo impactante llegado de España. Por ello 
su vitalidad era más peligrosa para el estado español que la mera 
resistencia militar de un imperio desarticulado, como fue la de 
Vilcabamba, de ahí que su represión fuera obligadamente tan 
masiva, extensa y sistemática. 


3.- Los viejos rituales: continuidad y ruptura 


Como hemos dicho, ayuno y abstinencia se constituyeron 
indispensables para poder participar del movimiento. Desde tiempos 
inmemoriales la sal, el ají y el acceso a la mujer estaban prohibidos 
en vísperas de acontecimientos importantes. Los incas mantuvieron 
estas costumbres y tenemos bien documentadas estas formas de 
abstinencia ritual ante las festividades. Es tan arraigada esta práctica 
que, incluso en la actualidad, estas prohibiciones rituales pueden ser 
observadas en las técnicas empleadas por los curanderos de la selva 
y de la costa norte del país. Tal vez no podamos afirmar si en sus 
orígenes estas formas de ayuno o abstinencia constituían pagos 
propiciatorios o modos de expiación. Lo que parece imposible es 
que en el interior del movimiento se amalgamaban las dos 
alternativas. Por un lado, expiación de las culpas*5: las huacas 
restitufan el abandono que motivó la conquista y el que resultaba 
de la persecusión de las idolatrías. Por otro, el acto propiciatorio 
por el cual los oficiantes se purificaban y fortalecían. En ambos 
casos la afirmación de la larga duración del proyecto andino 


34 L. Millones, 1984; pp. 9-15. 


35 Culpa primigenia por las fantasías hostiles: envidiosa 1 lació el 
interior delcuer de la madre y con los her-man léciura de inspiración Hleisua 
e oralós: dl ei el ae ñA een anos, en una lectura de inspiración kleiniana- 
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quedaba incólume. Pero también el tiempo del inca había 
terminado. Habían desaparecido las instituciones, normas e ideales 
que constituían la pax incaica. El proyecto de identidad cultural 
impuesto por los incas se había hecho añicos, y con él sus 
expresiones religiosas. Nada específicamente incaico se hallaba 
presente en el movimiento. Estaban ausentes Viracocha, el Sol y la 
Luna. Incluso el inca. Las huacas constituían el nuevo panteón 
sagrado. Detengámonos un momento en este punto. 


Las huacas que habían sido anexadas una a una en la 
expansión incaica y sometidas al proyecto imperial, volvían a brillar 
con la fuerza propia. Probablemente el aporte más singular de la 
revolución religiosa del Taki Onqoy es la necesidad de concentrar 
a todas las huacas del reino para recuperar su fuerza creadora, en 
este caso colocada a la desaparición de los españoles. Frente a ellas 
el dios invisible de Juan Chocne permanece como un inspirador de 
los líderes del movimiento, cuyo nivel de abstracción no le da 
acceso a las mayorías, el caso no es muy diferente del que ofrece la 
religión cristiana: el multicolor despliegue de los santos en las 
procesiones hace palidecer los dogmas y misterios que acompañan 
al dios verdadero (invisible como su réplica andina). También el 
ayuno está presente en las viejas formas andinas como en los 
nuevos sacramentos cristianos. 


En este dilema los viejos rituales sirvieron a los sacerdotes 
del movimiento para sortear su difícil pasaje en esa transición. 


El Taki Ongoy es un intento frustro de buscar una nueva 
unificación ccn otra imagen especular, anterior a la incaica. 


Incas y españoles habían interrumpido los desarrollos 
regionales a la vez que proponían normas de integración, en menor 
o mayor medida exógenas a los mismos. Estas, indeseables como 
formas de imposición, dejaban las huellas indelebles que deja todo 
encuentro, éste de la Conquista en especial tan profundo como 
atrapante en su necesaria e indispensable comprensión para 
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integrar nuestra identidad nacional, hoy más que nunca, exigida de 
afirmarse creativamente. 


Nota: Este trabajo continúa los anteriores que sobre el tema 
realizáramos los miembros del Seminario Interdisciplinario de 
Estudios Andinos - SIDEA (María Rostworowski, Luis Millones, 
Moisés Lemlij, Max Hernández y Alberto Péndola). En este caso, un 
agradecimiento muy especial a Luis Millones. 
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Identidad y origen: 
El mito del nacimiento de Pariacaca-: 


M. Lemlij 

M. Rostworowski 
L. Millones 

A. Péndola 

M. Hernández 


Los documentos sobre los 
cuales trabajamos, escritos en que- 
chua y traducidos al español, mues- 
tran los efectos de las coacciones que 
la lengua y lógica occidentales im- 
pusieron al discurso andino. Esta di- 
ficultad, o esta resistencia, es para 
nosotros a la vez que escollo, vía de 
acceso. Hace unos 20 años, el Ins- 
tituto de Estudios Peruanos (1EP), en 
colaboración con el Museo Nacional 
de Historia, publicó la traducción de 
un manuscrito quechua de 
principios del siglo XVII realizada 
al e M. Arguedas, quien supo "como nadie expresar la 

"nsibilidad del alma andina en toda su frescura y encanto"!. El 
año pasado el Instituto de Estudios Peruanos y el Instituto Francés 


*» . . . 
Publicado originalmente en Psicoanálisis e Identidad, 1988. 
L. G. Taylor, 1987; p. 10 
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de Estudios Andinos publicaron una edición bilingúe, en quechua 
y español, del manuscrito traducida y editada por Gerald Taylor. 
Sin la belleza de la anterior, su precisión la ha convertido en el 
texto necesario para analizar su contenido. 


El alfabeto quechua de caracteres latinos, formulado por 
doctrineros y colonizadores con fines proselitistas, proporcionaba un 
invalorable instrumento a aquellos indígenas "que estaban deseosos 
de hacer escuchar su voz"?, pero que manejaban el español con 
dificultad. Gracias al alfabeto quechua, quienes escribieron el 
manuscrito pudieron transcribir, al filo mismo de la conquista, un 
documento sobre sus creencias religiosas, que "conservando la 
belleza y el frescor del estilo oral, no carece de espíritu crítico en 
lo que concierne al comportamiento de los españoles, de los clérigos 
y de los nuevos cristianos"3, 


Además, el manuscrito conserva la redacción espontánea del 
relato oral y permite que en el texto afloren expresiones de las 
vivencias personales de los narradores. Conserva también mucha 
gracia y agrupa un conjunto de descripciones de ritos, mitos, 
leyendas y cuentos populares al lado de relatos más Oo menos 
"históricos". La afirmación de Taylor de que "constituye el más 
importante documento que nos ha llegado sobre la religión 
primitiva andina"! no es de ningún modo excesiva. 


El texto constituye un valioso testimonio sobre los antiguos 
habitantes de Huarochirí. Los yauyos fueron una etnía aguerrida 


y pujante que se asentó en las fuentes y cabeceras del río Cañete. 


A —  —_——————— 
2. G. Taylor, Ibid; pp- 6-7. 

3. G. Taylor, Ibid; p. 9 

4. G. Taylor, Ibid; pp. 16 
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Es probable que hacia finales del Horizonte Medio*, los yauyos, 
presumiblemente llevados por la necesidad de extender sus tierras 
de cultivo, iniciaron su expansión. Esto los llevó a luchar contra los 
habitantes costeños de la cordillera cisandina. Es imposible señalar 
con precisión cuánto duró este avance: la respuesta está en manos 
de los arqueólogos, quienes aún no han excavado tan importante 


región?. 


J.C. Tello, como etnógrafo, le dedicó a la zona esmerada 
atención, quizá por ser nativo de la misma. También los trabajos de 
María Rostworowski sobre la costa peruana prehispánica (1977) 
permiten una definición bastante precisa de la antigua región de 
Huarochirí. Esta comprendía los valles de Omas, Chilca, Lurín, 
Rímac y la parte media del Chillón. A partir de 1954, un grupo de 
antropólogos de la Universidad Mayor de San Marcos (E. Soler 
Bustamante, J. Cotler, J. Matos Mar) ha realizado interesantes 
investigaciones de campo en la región. Ortiz Rescanieri publicó en 
1980 una compilación de los relatos contemporáneos de Huarochirí 
y los comparó con el texto del manuscrito comprobando la 
continuidad de la tradición regional. Esta persistencia se confirma 
si cotejamos los nombres de ayllus y lugares que aparecen en el 
manuscrito y en otros documentos coloniales con los de la geografía 
virrcinal y los mapas modernos. 


Intentamos en el presente trabajo aproximarnos a algunos 
aspectos del pensamiento andino. Los relatos míticos del texto 
traducido por Taylor mantienen una coherencia que les confiere 
cierto grado de unidad. Del conjunto hemos tomado un relato que 
aun cuando pertenece solidariamente a la totalidad, puede 


5. John Rowe ha propuesto una división andina por Horizontes, con las épocas de expansión 
de ciertas culturas a través del te-rritorio, intercalados por Períodos Intermedios que co- 
rresponden a los flo-recimientos locales. De acuerdo con esta propuesta, un In-termedio 
Temprano precedió a un Horizonte temprano (Chavín), y fue se-guido por un Intermedio 
Medio (Mochica, Nasca, entre o-tros). Con-tinuó luego un Horizonte Medio (Tiahuanaco-Wa- 
de e dio a su vez lugar a un Intermedio Tardío (Chimú, Chincha, Chan-cay y de-más) el 
cual concluye con la expansión Inca u Horizonte Tardío. 


6. M. Rostworowski, 1978. 
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sostenerse con relativa independencia. Se trata de la competencia 
entre Huatiacuri, serrano y pobre, hijo de Pariacaca, y un rico 
costeño, yerno de Tamtañamca, una falsa deidad. A través de sus 
incidencias veremos cómo se despliega un sutil juego de ingenio, 
rivalidad y poder que teje convergencias y divergencias entre 
personajes y tendencias. A continuación presentamos el texto del 
relato en español; posteriormente esbozarecmos una interpretación. 


De Ritos y tradiciones de Huarochirí (G. Taylor, 1987) 
(Se ha omitido el quechua) 


l. [Capítulo 5] 
Aquí empieza [el relato de] el origen de Pariacaca. 


Z Ya hemos hablado en los primeros capítulos de las 
tradiciones que se refieren a los tiempos antiguos. 

3. Sin embargo, no sabemos cuál fue el origen de los hombres 
de aquella época ni de dónde provenían. 

4. (Los hombres que vivían en aquellos tiempos no hacían otra 
cosa que guerrear y luchar entre sí, 

5, y reconocían como sus curacas sólo a los valientes y a los 
ricos. 

6. A éstos llamamos los purum runa). 

ye /Sabemos que/ en aquella época, Pariacaca nació de cinco 
huevos en el cerro de Condorcoto. 

8. Un solo hombre, un pobre que se llamaba Huatiacuri, quien 


era también, según se dice, hijo de Pariacaca, fue el primero 
en ver y en saber de este nacimiento. 


9, Vamos a hablar de cómo supo [del nacimiento de Pariacaca] 
y de los muchos misterios que realizó. 
10.  /Se dice que/ la gente de aquella época lo llamaba 


Huatiacuri porque, siendo muy pobre, se sustentaba sólo 
con papas huatiadas. 


11. Había entonces un hombre llamado Tamtañamca, un muy 
poderoso y gran señor. 


12. Su casa entera estaba cubierta de alas de pájaros de las 
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especies llamadas casa y cancho. 
Poseía llamas amarillas, rojas y azules, es decir, de todas las 


variedades imaginables. 
Cuando se daba cuenta de la excelente vida de este hombre, 


la gente llegaba de todas las comunidades para honrarlo y 
venerarlo. 

Y él, fingiendo ser un gran sabio, no obstante sus 
conocimientos limitados, vivía engañando a muchísima 
gente. 

Entonces, este hombre, Tamtañamca, que se fingía adivino 
y dios, contrajo una enfermedad muy grave. 

Muchos años pasaron y la gente se preguntaba cómo era 
posible que un sabio tan capaz, que animaba [a la gente y a 


las cosas], estuviese enfermo. 
Entonces, así como los huiracochas recurren a sus adivinos, 


a sus doctores, este hombre, que deseaba curarse, hizo 


llamar a todos los sabios. 
Sin embargo, ninguno supo [la causa de] su enfermedad. 


Huatiacuri, que en aquel tiempo estaba viniendo del mar, 
subió al cerro que bajamos cuando vamos a Cieneguilla. Allí 
se adormcció. 

Este cerro lleva hoy el nombre de Latausaco. 

Mientras dormía, un zorro que subía se encontró a mitad de 
camino con otro que bajaba. El primero preguntó al otro: 
"Hermano, ¿cómo está la situación en la huillca de arriba?" 
"Lo que está bien está bien" le contestó el otro, “aunque un 
señor, un huillca de Anchicocha, que finge ser un gran 
sabio, un dios, se ha enfermado. Por esto, todos los adivinos 
hacen sortilegios para descubrir el origen de una 
enfermedad tan grave, pero nadie llega a saberlo. He aquí 
por qué se enfermó. Un grano de maíz de varios colores 
saltó del tiesto donde su mujer estaba tostando y tocó sus 
vergijenzas; después, ella lo recogió y se lo dio de comer a 
otro hombre. Este acto ha establecido una relación culpable 
entre ella y el hombre que comió el maíz. Por eso, ahora se 
la considera adúltera. Por esta culpa una serpiente vive 
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encima de aquella casa tan hermosa y se los está comiendo. 
Hay también un sapo con dos cabezas que se encuentra 
debajo de su batán. Y nadie sospecha ahora que son éstos 
quienes se los están comiendo”. Después de haber contado 
esto al zorro que venía de abajo, 

el de arriba le preguntó sobre los hombres de la huillca de 
abajo. 

Entonces, el otro a su vez le contestó: "Hay una mujer -la 
hija de ese gran señor- que, a causa de un pene, casi se 
muere". 

(Este cuento, hasta el restablecimiento de la mujer, es muy 
largo. Lo transcribiremos después. Ahora vamos al relato 
anterior). 

Mientras conversaba, Huatiacuri escuchaba todo lo que 
estaban diciendo. 

Este tan gran señor, que estaba enfermo por haber fingido 
ser dios, tenía dos hijas. 

Había unido a la mayor con un hombre muy rico de su 
ayllu. 

Entonces, Huatiacuri llegó al lugar donde se encontraba el 
señor enfermo. 

Cuado estaba cerca de la casa de éste se puso a preguntarles 
a todos si no había alguien en aquella comunidad que 
estuviera enfermo. 


La hija menor de [Tamtañamca] le respondió que era su 
padre el enfermo. 


"Quédate conmigo", le dijo Huatiacuri. "Por tí, voy a sanar 
a tu padre". 


(Comentario añadido al texto: No sabemos el nombre de 


esta mujer pero se dice que, más tarde, la llamaban 
Chaupiñamca). 


La mujer no aceptó enseguida su propuesta. 


Le contó a su padre que un pobre le había dicho que iba a 
sanarlo, 


Los sabios, que estaban allí, cuando escucharon sus palabras, 
se echaron a reír y dijeron: "¿Estaríamos nosotros aquí 
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curándolo, si un pobre como éste fuera capaz de hacerlo?" 
El señor [enfermo], sin embargo, deseaba ante todo librarse 
de su enfermedad e hizo llamar [a Huatiacuri]. "¡Qué venga 
cualquiera [que se diga capaz de curarme]!” les dijo. 
Huatiacuri entró y dijo al enfermo: "Padre, si deseas, voy a 
curarte. Pero me tienes que dar a tu hija". El otro, muy 
contento, aceptó. 

El marido de la hija mayor, al oir dicha propuesta, se puso 
furioso "¿Cómo podría aceptar que la cuñada de un hombre 
tan poderoso como yo se una a semejante pobre?” dijo. 
Vamos a contar más adelante la lucha entre este hombre y 
Huatiacuri. 

Por ahora, vamos a volver al [relato de] cómo Huatiacuri 
curó [al enfermo). 

Huatiacuri empezó a curar [a Tamtañamca]. "Padre", le dijo, 
"tu mujer es adúltera". 

Su culpa te ha hecho enfermar. Encima de tu casa tan 
espléndida hay dos serpientes que te están comiendo. Y hay 
también un sapo de dos cabezas debajo de tu batán. 
Tenemos que matarlos a todos para que te cures. Cuando 
ya te hayas curado, tendrás que adorar a mi padre por 
encima de todo. Sólo pasado mañana nacerá. En cuanto a 
tí, tú no eres un auténtico animador de hombres. Si lo 
fueras, no te habrías enfermado de esta manera”. Al oir sus 
palabras, [Tamtañamca] se espantó. 

Le dio mucha pena que [Huatiacuri] fuera a destruir su 
casa tan hermosa. 

A su vez, la mujer gritó: "Este miserable me insultó sin 
motivo. No soy adúltera". 

Pero como el enfermo tenía muchas ganas de curarse, 
mandó destruir su casa. 

Entonces, sacaron a las dos serpientes 

y, enseguida, las mataron. 

Pues era verdad lo que Huatiacuri había contado sobre la 
muier de Tamtañamca, a saber que, cuando el grano de 
maíz de varios colores saltó del tiesto y iocó sus vergúenzas, 
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lo recogió y se lo dio de comer a otro hombre. 

Y entonces la mujer también reconoció que era culpable. 
"[Todo lo que ha contado] es la pura verdad" confesó. 
Enseguida [¿Huatiacuri?] mandó levantar el batán. 

Un sapo con dos cabezas salió y echó a volar hacia la 
quebrada de Anchicocha. 

/Se dice que/ aún se encuentra allí en un manantial. 
Cuando los hombres llegan a este lugar, a veces los hace 
desaparecer, a veces los enloquece. 

Después que Fluatiacuri hubo cumplido todo esto, el 
enfermo sanó. 

Entonces, [una vez), el día señalado, Huatiacuri fue a 
Condorcoto. 

Allí estaba Pariacaca [en forma de] cinco huevos. 

Cerca de él, el viento empezó a soplar. 

En los tiempos antiguos, el viento no había aparecido. 

El día que Huatiacuri iba a salir [a Condorcoto], el hombre 
ya sano le dio a su hija. 

Mientras los dos caminaban solos por el paraje donde se 
encuentra este cerro, pecaron. 

Cuando el primer cuñado se enteró de este hecho empezó 
a desafiar a Fluatiacurí con el propósito de cubrirlo de 
vergúenza. 

Así, un día, ese hombre le dijo [a Huatiacuri]: "Ilermano, 
vamos a competir en distintas pruebas. ¿Cómo te atreviste 
tú, un miserable, a casarte con la cuñada de un hombre tan 
poderoso como yo?" 

El pobre aceptó el desafío y fue a contarle a su padre lo que 
el otro le había dicho. 

"Muy bien" le dijo su padre, "cualquier cosa que te 
proponga, ven enseguida a verme". 

He aquí la [primera] prueba. 

Un día [su cuñado] le dijo: "Vamos a medir nuestras fucrzas 
bebiendo y bailando". 

: luatiacuri, el pobre, fue a contárselo a su padre. 

Este le dijo: "Vete a la otra montaña donde, convirtiéndote 
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en huanaco, te echarás [como si estuvieras] muerto; 
entonces, por la mañana temprano, un zorro y su mujer, 
una zorrina, vendrán a verme; [la zorrina] traerá chicha en 
un poronguito y tracrá también su tambor; al verte, 
creyendo que eres un huanaco muerto, pondrá estas cosas 
en el suelo, el zorro hará lo mismo con su antara, y 
empezarán a comerte; allí, te convetirás [de nuevo] en 
hombre y, gritando con todas tus fuerzas, te echarás a volar; 
ellos huirán, olvidándose de sus cosas y así irás a la prueba". 
Estas fueron las palabras de su padre, Pariacaca. 

Entonces, el hombre pobre hizo todo conforme a sus 
instrucciones. 

Al empezar la competición, el hombre rico fue el primero 
en bailar. 

Aproximadamente doscientas mujeres bailaron para él; 
cuando acabó, Huatiacuri, el pobre, entró solo con su 
mujer, los dos solitos. 

Cruzaron el umbral y bailaron acompañados por el tambor 
de la zorrina; entonces, en toda la región la tierra tembló. 
De esta manera, [Huatiacuri] venció en todo. 

Después, empezaron a bcber. 

Como suelen hacer aún los huéspedes, que en las asambleas 
se sientan en el sitio más alto, también Huatiacuri y su 
mujer fueron a sentarse solos [en el puesto de honor]. 
Entonces, todos los hombres, que estaban sentados allí, 
vinieron a servirle chicha sin dejarle respirar. 

Huatiacuri bebió tranquilamente todo lo que le sirvieron. 
Enseguida le tocó a él; empezó a servirles la chicha que 
había traído en su poronguito. Los demás, cuando vieron lo 
pequeño que era el porongo para saciar a tanta gente, se 
rieron a carcajadas. 

Pero apenas se puso a servirles, yendo de un extremo a otro 
de la asamblea, cayeron todos sin sentido. 

Como [Huatiacuri] había vencido [en esta prueba], al gía 
siguiente, el otro quiso desafiarlo de nuevo. 

Esta vez, la competición consistía en aiaviarse con las más 
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finas [plumas de] casa y cancho. 

Nuevamente, Huatiacuri fue a consultar a su padre. 

Este le dio un traje de nieve. 

Así venció [a su rival] deslumbrándolos a todos. 

El otro le desafió a traer pumas. 

Quiso vencer trayendo los que poseía. 

Según las instrucciones de su padre, el hombre pobre fue 
muy temprano a un manantial de donde trajo un puma 
rojo. 

[Cuando se puso a bailar con el puma rojo, apareció en el 
cielo un arco iris semejante a los que vemos en nuestros 
días]. 

Entonces, [su rival] quiso competir con él en la construcción 
de una casa. 

Como ese hombre tenía mucha gente a su servicio, casi 
acabó en un solo día la construcción de una casa grande. 

El pobre no colocó más que los cimientos y pasó todo el día 
paseando solo con su mujer. 

Pero, por la noche, todos los pájaros así como las serpientes, 
todas las que había en el mundo, construyeron su casa. 
Entonces, cuando al día siguiente, [su rival] la vio va 
acabada, se asustó mucho. : 
Desafió a Huatiacuri a una nueva competición: esta vez 
debían techar las casas. 
Todos los huanacos, todas las vicuñas traían la paja [para el 
techo del hombre rico]. 

Huatiacuri esperó encima de una peña el paso de las llamas 
que llegaban cargadas [con la paja]. Contrató la ayuda de 
un gato montés y, asustándolas, destruyó e hizo caer todo. 
Así también venció [en esta prueba]. 

Después de haberle ganado en todo, el pobre, siguiendo el 
consejo de su padre, dijo [a su rival]: "Hermano, tantas 
veces ya he aceptado tus desafios; ahora te toca a ti aceptar 
el desafio que voy a hacerte yo". [El hombre rico] aceptó. 
¿ntonces, Huatiacuri le dijo: "Ahora vamos a bailar vestidos 
con una cusma azul y huara de algodón blanco". El otro 
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aceptó. 

[El hombre rico] bailó primero como siempre solía hacer. 
Mientras bailaba, Huatiacuri entró corriendo y gritando. El 
hombre [rico] se asustó, se convirtió en venado y huyó. 
Entonces, su mujer se fue tras él. "Voy a morir al lado de 
mi marido” dijo. 

El hombre pobre se enojó mucho. "Vete, imbécil; vosotros 
me perseguisteis tanto que también a ti te voy a matar" le 
dijo y, a su vez, se fue tras ella. 

La alcanzó en el camino de Anchicocha. "Todos los que 
bajan o suben por este camino verán tus vergúenzas" le dijo 
y la colocó abajo en el suelo. 

Enseguida se convirtió en piedra. 

Esta piedra, parecida a una pierna humana completa con 
muslo y vagina, aún existe. 
Hasta hoy, por cualquier motivo, la gente pone coca encima 
de ella. 

Entonces el hombre que se había convertido en venado, 
subió al cerro y desapareció. 

Antiguamente el venado comía carne humana. 

Después, cuando los venados ya eran muchos, [un día] 
mientras bailaban una cachua diciendo: "¿Cómo haremos 
para comer hombres?”. 

una criatura se equivocó y dijo: "¿Cómo van a hacer los 
hombres para comernos?”. 

Al oir estas palabras, los venados se dispersaron. 

A partir de entonces, los venados habían de ser comida para 
los hombres. 

Cuando Huatiacuri hubo terminado todas estas hazañas, 
Pariacaca [y sus hermanos] salieron de los cinco huevos [en 
forma de] cinco halcones. 

Estos se convirtieron en hombres y se pusieron a pasear. 
Entonces, cuando se enteraron de cómo se había 
comportado la gente de aquella época y de cómo ese 
hombre llamado (Tamtañamca) fingiendo ser dios, se había 
hecho adorar, se enojaron mucho a causa de esos pecados 


250 M. Lemlij - M. Rostworowski - L. Millones - A. Péndola - M. Hernández 


y, convirtiéndose en lluvia, los arrastraron con todas sus 
casas y sus llamas hasta el mar sin dejar que uno solo se 
salvasc. 

119. Había también en aquella época un pullao que crecía en el 
cerro Llantapa y llegaba hasta el cerro Huichoca formando 
un arco. 

120. Este pullao era un árbol muy grande. 

121.  Encimase encontraban monos, caquis y todas las variedades 
de pájaros. 

122. También todos estos fueron arrastrados hasta el mar. 

123. Al cumplir [su castigo], Pariacaca subió [al cerro] que 
llamamos hoy Pariacaca. 

124. De esto hablaremos en el capítulo siguiente. 


A la luz de la información proporcionada por numcrosos 
expedientes virrcinales de la región de Iluarochirí, conservados en 
archivos, nos damos cuenta de que el manuscrito quechua trata de 
la historia de todo un pueblo, con sus guerras, fiestas agrícolas y 
dioses”. Entonces, arriesgándonos a incurrir en la producción de 
una "historia conjetural", aun cuando en cste caso no es la historia 
la que legitima la interpretación, podemos considerar que el mito, 
desde una cierta perspectiva, bien podría corresponder a las 
peripecias idealizadas de una etnía serrana en sus primeros avances. 
lJuatiacuri, el hombre pobre que vivía miserablemente y sc 
alimentaba apenas de la huatia, ¿cstaría acaso representando "la 


situación de los yauyos serranos antes de apoderarse de las bien 
labradas chacras de los costeños yungas?"*, 


Desde un punto de vista general, el relato habla de una 
competencia planteada en términos celebratorios entre dos 
personajes relacionados por vínculos de alianza. Se alude a un 
ticmpo signado por la guerra en que el poder es ejercido por los 
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valientes y los ricos. Los tiempos antiguos de la guerra dan paso a 
un tiempo en el que Pariacaca mostraría su poder ascendente a 
través de su hijo Huatiacuri. Huatiacuri aparece en la escena mítica 
como un hombre pobre. Pariacaca nació de cinco huevos. 
Huatiacuri lo vio nacer. El héroe asiste al nacimietno de su padre. 
Llama la atención la inversión de los tiempos de la filiación, una de 
las tantas que encontramos en los mitos andinos. Iluatiacuri se 
alimenta de papas asadas en la tierra, su ligazón con la naturaleza 
está poco mediada. Viniendo del mar (abajo), pero descendiendo 
una cuesta, en un lugar liminal y de encuentro, en un estado de 
sucño que semeja un duerme-vela, es decir, un encuentro entre el 
sueño y la vigilia, Huatiacuri asiste al encuentro de dos zorros 
provenientes de dos mundos, el mundo de arriba y el mundo de 
abajo. Todos los opuestos parecen coincidir en un tincuy (reunión). 
Huatiacuri asiste a la convergencia y se entera de la enfermedad y 
de la impostura de Tamtañamca, del adulterio de su mujer y de la 
presencia de una serpiente y un sapo de dos cabezas que están 
minando su salud. El pobre que se alimenta de papas se entera de 
la falta de la mujer de Tamtañamca en la cual una simiente de 
maíz ornada de múltiples colores saltó del tiesto en la que se estaba 
tostando y "tocó sus vergúenzas". Ella se lo dio a un hombre que 
comió del maíz. El tiesto, el fuego, lo doméstico y el maíz 
configuran el deseo, o tal vez lo deseable de la mujer (maíz vs 
papas). En la casa de Tamtañamca estará la serpiente, a manera de 
símbolo del pene con el que engañó al marido y el sapo de dos 
cabezas que parece representar el engendro monstruoso del 
engaño. En el engaño también está inmerso Tamtañamca porque 
es un falso dios. Huatiacuri se entera además de un aborto que 
tuvo la hija de Tamtañamca: otro extravío del acto genésico. Así 
puede ser interpretada la frase del zorro que declara que la mujer 
casi muere a causa de un pene. 


Tamtañamca cstá enfermo y sus sabios no pueden curarlo. 
La enfermedad no sólo es un castigo sino que además muestra su 
(alsía: si fuera dios no se habría enfermado o, en todo caso, él 
hubicra podido curarse a sí mismo. 
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Premunido de esos conocimientos, el hijo de Pariacaca 
resuelve el problema y cura a Tamtañamca no sin antes haberle 
pedido a su hija y haberle revelado que sabe que no es un dios. La 
gente del poblado se burla de él y no le cree: su apariencia es 
demasiado pobre. Una de las constantes de los textos míticos 
andinos es la existencia de un dios disfrazado con andrajos, que 
visita los pueblos exigiendo hospitalidad, que al ser denegada, 
acarrea la desgracia de los que no son caritativos. En esta narración 
los ricos y poderosos no cumplen con la costumbre o mañay. En tal 
sentido están transgrediendo las bases mismas del orden comunal 
andino. Tal vez a un nivel más profundo, el mañay nos remite al 
derecho reconocido al infante, desposeído e indefenso, de ser 
recibido por sus padres y por la comunidad. La costumbre de la 
hospitalidad sería la expresión social del derecho a la vida. Y es este 
derecho primordial el que estaría siendo violado. En claro 
contraste, Huatiacuri ha visto a su padre in statu nascendi, él sí 
respeta el derecho a la vida. 


Huatiacuri tiene, entre otras acepciones, el significado de 
huérfano, de aquel que no conoce padre. No le queda otra cosa 
sino afirmar maníacamente, no sólo que tiene padre, sino que éste 
es un dios y que además, para que no quede duda y pueda dar fe 
de su prosapia, él lo ha visto nacer. El dolor y la pérdida del 
huérfano se ven trastocados en el triunfo de ser hijo de dios. En el 
mundo andino lo peor que le puede pasar a un hombre es no tener 


padres, no tener familia es igual a no tener nada. De ahí la 
necesidad de este trastocamiento. 


Si fuera válido descomponer el nombre del protagonista, nos 
encontraríamos con significados contrapuestos. Huatia nos remite 
tanto a huaccha -huérfano- como a las papas asadas, comida de los 


muy pobres; al horno serrano donde se asan estas papas y al acto 
de asarlas. 


Así tenemos que Huatiacuri condensa en su nombre todas 


estas significaciones prácticamente antitéticas: pobreza y riqueza 
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Otra palabra que nos interesa es huillca, que se repite 
muchas veces en el texto. Puede significar en quechua nieto, ayllu 
y sagrado, y además, es uno de los alucinógenos más importantes 
de la sierra. 


Huatiacuri, hijo del dios, quiere ser también hijo de 
Tamtañamca. Se dirige al rico señor como padre y le pide a su hija. 
Es como si el héroe se preocupase por su filiación terrena. En este 
momento se produce un nuevo rechazo. El marido de la otra hija 
de Tamtañamca, una vez que sabe que Huatiacuri ha tenido 
relaciones con su cuñada, lo desafía. 


Vemos urdirse una trama de parentesco: filiaciones y 
alianzas determinarán una nueva situación de poder. El engaño y 
el aborto, por un lado, y las rivalidades avunculares, por otro, tejen 
y destejen las relaciones de parentesco. También Pariacaca empieza 
a desplegar su poderío, mientras su hijo Huatiacur! sana, se alía y 
destituye al otrora poderoso TamtañamcCa. 


e Tamtañamca, Huatiacuri tiene 
rido de la hermana de su mujer. 
de competencia ritual, similar a 
Andes. En este caso el 


Ya emparejado con la hija d 
que aceptar los desafíos del rico ma 
Estos están presentados a manera 
las que todavía hoy se encuentran en los 
cuñado lo somete a cinco pruebas: bailar, beber, vestirse elegante, 


Capturar pumas y construir una casa. Como veremos, Huatiacuri no 
sólo vencerá en todas ellas, sino que propondrá una competencia 
más, que concluirá con la desaparición de su rival. 


Huatiacuri cuenta con el apoyo de su padre. La primera 
prueba o desafío es una gran fiesta de beber y cantar. Parece 
tratarse de una competencia ritual propia de las costumbres de la 
reciprocidad andina. 


Por consejo de su padre, Huatiacuri simula ser un huanaco 
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muerto y se apropia de la tinya y el porongo de la pareja de zorros 
que iban a visitar a Pariacaca. Es interesante recordar en este 
contexto que Albornoz dice que en el adoratorio costeño de 
Pachacamac, Tamtanamoc era una huaca de la etnía Ichma 
representada bajo la forma de una zorra de oro. El hijo de 
Pariacaca se adueñaba de la tinya y del porongo mágicos con los 
que superaría al yerno rico de Tamtañamca. 


En la segunda competencia, cuando el hombre rico aparece 
ataviado de "plumas galanísimas y de diversos colores", como consta 
en la versión de Avila, Tuatiacuri llega resplandeciente con un traje 
hecho de nicve que le dio su padre. Como en el mito de Cuniraya 
Viracocha, en éste, Huatiacuri troca sus pobres vestimentas por un 
atuendo deslumbrante: las nicves de las cumbres andinas aparecen 
en todo su esplendor. Alusión al seno materno otorgado por 
Pariacaca, padre protector. También THuatiacuri hará aparecer un 
arco iris en el ciclo. Esta vez es el pobre IHuatiacuri quien tiene los 
colores. Antes estuvicron representados en el grano de maíz 
multicolor que la mujer de Tamtañamca dio de comer a un hombre 
y en las llamas de colores del hombre rico. Este apela a la fuerza de 
trabajo que comanda en cantidad; son los pájaros y las serpientes 
quienes acudirán en su ayuda. La lucha entre Huaticuri y el yerno 
de Tamtañamca, cuñados entre sí, discurre por los desfiladeros del 
poder y del saber mágico-religioso. Un animal salvaje al servicio de 
Huatiacuri hará despeñarse a las llamas que portaban el material 
para techar la casa del hombre rico. También est 
techo, como quedó la casa de Tamtañamca cuan 
curó de su mal. Huatiacuri es ahora dueño de 
quien desafía al cuñado rico. Está libre para 
espanta al cuñado que huye convertido en ve 
mujer lo sigue, Huatiacuri la transforma en pied 
en la que "Todos los que bajan o suben por est 
vergúenzas". Así, la castiga, tal vez por el aborto, o tal vez porque 
rechaza sus avances. ¿es ésta la huella de una t 


; ' de emprana inscripción 
hispánica o se refiere a la relación hombre-mujer en el mundo 
prehispánico? 


a casa queda sin 
do Huatiacuri lo 
la escena y es él 
mostrar su furia: 
nado. Cuando su 
ra, en una postura 
€ camino verán tus 
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En el texto aparecen cuatro personajes: dos padres, 
Pariacaca y Tamtañamca; y dos hijos, Huatiacuri y el yerno de 
Tamtañamca. El combate en este caso es entre los dos hijos; cada 
uno de los padres ha delegado en su hijo la tarea de representarlo 
y afirmar su poder. Pariacaca se mantiene alejado de la escena, sólo 
aconseja a su hijo cómo vencer en los sucesivos desafíos que le 


plantea el yerno de Tamtañamca. 


Vemos así que los hijos dirimen una rivalidad de los padres. 
Es Huatiacuri, hijo del verdadero dios Pariacaca, el que logra cl 
triunfo sobre su rival. Por algo es hijo del "verdadero" dios. 


El relato parece influido por los españoles y su prédica para 
imponer al verdadero dios. Sirve, además, para legitimar sus 
conquistas en los territorios recién descubiertos. Este dios, en cuyo 
nombre y con cuyo auxilio se acometen las más difíciles tarcas, 
responde desde el punto de vista psicoanalítico al ideal del yo, que 
Freud plantea en Psicología de las masas (1920). Esta instancia, 
surgida del narcisismo y del modelo parental, es un ideal de 
identificación que los integrantes de una masa han coincidido en 
erigir como tal. De allí deriva, según Freud, la creencia en un ser 
supremo al cual adorar e implorar auxilio. 


En nuestra historia patria, el ejemplo princeps es el episodio 
del cura Valverde y Atahualpa: el dios cristiano acude en apoyo de 
sus fieles y legaliza la emboscada de Pizarro santificando la 
matanza. Cuando el Inca arroja al suelo la Biblia, se transforma en 
hereje, y los españoles se sienten ungidos por dios para defenderlo; 
la conciencia de ello les da la fuerza y el coraje para enfrentar al 
poderoso ejército del Inca al capturar al hereje Atahualpa. Es el 
padre-dios el que ordena castigar la herejía y Cs también cl 
depositario externo de los deseos de conquista. Esto se ve también 
en la guerra de los chancas en donde Pachacutec recibe el apoyo 
del dios Viracocha y con eso la seguridad del triunfo. 


Volviendo al texto: Huatiacuri pone en orden las cosas que 
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las mentiras de Tamtañamca habían trastornado. Claro que si 
Huatiacuri hubiese sido derrotado, la historia que hoy tendríamos 
sería diametralmente opuesta: en ese caso, el falso dios sería 
Pariacaca. No cabe duda de que el triunfo legitima a este dios. 


El relato plantea el contrapunto entre el pobre Huatiacuri 
y el falso Tamtañamca, representado por su rico y jactancioso 
yerno. El lector sabe cuál es la verdad que se oculta tras la aparente 
pobreza de HFuatiacuri. El rico Tamtañamca es admirado y 
venerado como dios pues la gente que lo rodea niega su envidia, 
cambiándola por admiración. Pero eso no evitará su castigo 
ejemplar. En todo caso, si de envidia se trata, la mayor envidia será 
la del mayor carente, el huaccha (huérfano) Huatiacuri que se 
enfrenta al rico. En realidad vemos cómo los pobres y humildes 


representados por Huatiacuri y su padre Pariacaca vencen al final 
a los ricos y arrogantes. 


zorros que como él vienen 
abajo, el mundo de arriba 


deseos, que, a través del diálogo d : 
saber el cómo y el por qué d 80 de los zorros, le permiten llegar a 


e lo que le Suc ] ñ on 
. ede a amtañnamca y Cc 
ese saber, asegurar su triunfo. 


_a_a—44%4%40 


9. Ver los trabajos referidos a] Taki Ongoy en este vo] 
Umen. 
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Hay otra posibilidad, si aceptamos que es un curandero, 
podría haber usado alucinógenos para ver y así hacer sus 
diagnósticos. HFuatiacuri habría estado dormitando en un 
duermevela, esperando que se le revelara la forma de curar, 
conocer la causa de la afección de Tamtañamca, y, de paso, entrar 
con muy buen pie al entorno del rico curaca con la posibilidad de 
sucederlo a su muerte pues una de sus peticiones es la mano de su 
hija. El huaccha y desposeído tendría una apoteósico triunfo final. 


Podemos tomar el item 23 como el eje del relato. Es quizás 
un sueño, una alucinación o una intoxicación con un alucinógeno 
hecha por un adivino que realiza un sortilegio para descubrir el 
origen de una enfermedad tan grave que ni los más grandes sabios 
descubren su causa. 


Un grano de maíz de varios colores saltó del tiesto donde su 
mujer estaba tostando y tocó sus vergúenzas; después, ella lo 
recogió y se lo dio de comer a otro hombre. Este acto ha 
establecido una relación culpable entre ella y el hombre que 
comió el maíz. Por eso, ahora se la considera adúltera. Por esta 
culpa una serpiente vive encima de aquella casa tan hermosa y 
se los está comiendo. Hay también un sapo con dos cabezas que 
se encuentra debajo de su batán. Y nadie sospecha ahora que 
son éstos quienes se los están comiendo. 


Huatiacuri parece dormido, pero no lo está. Oye mientras 
duerme. Sin embargo, para entender la historia no importa tanto 
s1 es una alucinación o si en un sueño. Incluso podría habcr tomado 
huillca para averiguar lo que tenía el señor puesto que sabemos de 
la importancia de estas prácticas y de la interpretación de los sueños 
en el mundo andino. En ambos casos se alude a una capacidad 
adivinatoria. 


Lo que se ve, sueña, adivina o inventa es un adulterio con 
dos características especiales: es oral y aparentemente involuntario. 


Esto es frecuente en la mitología andina, por ejemplo, en la 
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historia de Cavillaca, donde comer una lúcuma produce un 
embarazo. Nos remite a teorías infantiles de embarazo oral con la 
consiguiente confusión zonal y su derivado posterior de 
desplazamiento simbólico. 


El embarazo de la madre es explicado a los niños por la 
presencia del bebé en la barriga. Pero este crecimiento del 
abdomen no deja de ser asociado con lo que ingresa a él por la 


boca y es expulsado por el ano. La gestación se identifica con el 
tránsito intestinal. 


En nuestra historia se dice "Un grano de maíz de varios 
colores saltó del tiesto donde su mujer estaba tostando y tocó sus 
vergúenzas"; después ella lo recogió y se lo dio de comer a otro 
hombre. La traición oral de ese acto ha establecido una relación 
culpable con el hombre que comió el maíz. Ella le da de comer a 
quien no debe. 


Lo que se puede deducir es que su acto no fue tan inocente. 
Además, se toma como si ella efectivamente cometiera adulterio con 
un grano de maíz muy especial (acto sexual oral). 


Si regresamos a otros mitos, vemos la posibilidad de 
inseminación a distancia; en este mito el comer el grano de maíz es 
el equivalente a una relación sexual adúltera. En el mundo andino 
el matrimonio es un proceso largo, con pruebas y convivencias 
hasta que se conforma la pareja; no hay problemas ni de virginidad 
ni de hijos de una unión pasajera, los cuales se quedan con los 


padres de la madre; pero una vez consolidada la pareja, el adulterio 
sí es considerado un asunto muy serio. 


Esta unión adúltera por esa culpa produjo sus frutos: la 
serpiente y el sapo de dos cabezas. Es como si el adulterio 


unos hijos monstruosos que serán la vergiienza de la mujer que los 
concibió. Sin embargo, es también interesante ver que en cl relato 
parece como si fuese la iniciativa de la mujer la que produjo la 


produjese 
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unión. Evoca la imagen de la esposa aburrida que tiene una 
aventura con un forastero. El parto de monstruos será producto de 
la transgresión. Por sus características podemos imaginarlo como un 
parto anal que se inicia por una concepción oral. 


El sapo y la serpiente tienen una larga historia en los Andes. 
Se les puede ver en las cabezas clavas Chavín, y en la región del 
Titicaca existen ídolos de piedra en forma de reptiles y bactracios 
que tienen valencias telúricas y acuáticas. Como en otras culturas, 
son seres que transitan entre este mundo y el más allá. En otra 
línea de razonamiento, no hay que olvidar las fantasías que 
provocan en los niños las metamorfosis de los sapos. 


Volviendo al mito, recordemos que Tamtañamca, hombre 
rico y poderoso, no se libra de ser un cornudo y que además, se 
enferma por el engaño de su mujer. Quizás este castigo le viene 
por fingirse dios, lo que cuestiona su fama. Huatiacuri le increpa 
que si hubiera sido dios verdadero no se hubiese enfermado, el 
engaño se expresa en la presencia del sapo y la serpiente, y con 
ellos aparece la enfermedad, como se afirma en el item 44. 


En ese embarazo es como si el ano y la ampolla fecal fueran 
el equivalente uterino y vaginal. Producido el parto, los hijos van 
al techo y al batán, otros equivalentes de la vagina y el útero, por 
eso dice: viven encima de esa casa tan hermosa y se la están 
comiendo, claro que lo que se están comiendo es su salud. 


En la versión de Avila se dice que vino a cometer adulterio 
yendo más allá del relato puramente oral que Taylor traduce. 
Entonces podemos ponerlo así: llega un forastero, la mujer, esposa 
del dueño de la casa, toma la iniciativa, de alguna forma lo seduce, 
el forastero se va. A continuación, el marido se enferma sin saber 
por qué y el relato empieza cuando se inicia la búsqueda del 
remedio. En ningún momento Tamtañamca deja de ser arrogante 
y pretencioso. 
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Siguiendo la versión desde el punto de vista de un niño y 
sus fantasías sexuales, podemos pensar que tiene una relación 
exclusiva con su madre y que de pronto ve llegar a otro hombre 
con el que su madre hace cosas raras. Es a este hombre a quien 
puede reconocer como padre pero siente que la madre lo traiciona 


con el crecimiento de la barriga y la expectativa de un nuevo niño 
en casa. 


Esta agresión debe castigarse, pero en el relato es 
Tamtañamca quien resulta engañado y castigado por el engaño. Ni 
el forastero ni la mujer sufren por el adulterio. El relato puede ser 
visto por este niño hipotético o por el sueño de Huatiacuri que está 
esperando el nacimiento de su padre -padre político. Tenemos que 
Pariacaca y Tamtañamca, desde el punto de vista de las 
generaciones, son dos imágenes de padre y la guerra se entabla a 
través de los hijos. Es como si Pariacaca y Tamtañamca fuesen dos 
visiones extendidas de la misma imagen paterna y representantes 
de la generación a la cual se tiene que matar para sobrevivir. 


En el sueño se presenta la posibilidad de realizar el deseo 
castigando al hombre que cometió el adulterio. El sueño le 
permitirá quedarse con la herencia, conquistar a la que será su 
mujer y eliminar a todos los rivales Esto, a través de una 
competencia de despliegues fálicos entre los dos hijos políticos de 
Tamtañamca. En el item 25 dice que en la huillca de abajo hay una 
mujer, hija de ese hombre enfermo, que a causa de un pene casi 
muere y luego dice que se va a hablar de ese relato y se regresa al 


anterior. Creemos que allí está la insinuación que falta en el relato 
en términos de exhibición fálica. 


Tenemos a Pariacaca, un padre marav 


a % illoso, a Tamtañamca, 
un falso dios, al cuñado que instalado e 


uación que se afirma en la 
les. Además, sabe que sl 
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Huatiacuri salva la vida de su suegro, se convertirá en un rival con 
el cual deberá compartir la herencia y quien destruirá su bien, 
instalado hogar. Se trata de un desplazamiento de la situación 


edípica original. 
Reflexiones finales 


El texto nos ofrece la posibilidad de reflexionar sobre las 
rivalidades edípicas y sus particulares maneras en el ámbito familiar 
andino. Por ejemplo, los antagonismos entre “Tamtañamca y 
Pariacaca, expresados a través del combate de Huatiacur: y su 
cuñado, o bien en los matrimonios de las hijas de Tamtañamca. 


En otros relatos, de los que aquí no nos ocupamos, se 
revelan características diferentes de la misma familia: Chaupiñamca, 
la esposa de Huatiacuri, que aquí es hija de Tamtañamca, en algún 
otro lugar es hermana o hija de Pariacaca. Lo que la hace hermana 
o madre de Huatiacuri. Esto cerrará el círculo de matrimonio 
incestuoso que se consagra por encima de los rivales fraternos. 


Volvamos ahora sobre el concepto manay (costumbre, 
acuerdo). En el mundo andino resulta básico poder establecer una 
relación con los demás que delimite responsabilidades, derechos y 
obligaciones. La presencia del mal (enfermedad, guerra, etc.) 
favorece la ruptura de este acuerdo por alguna de las partes, la cual 
se convierte en responsable de la situación. Quienes rompen el 
orden son en este caso: Tamtañamca, al pretender su divinidad, y 
su mujer, al cometer adulterio. Su desgracia ensombrece la vida de 
todo su grupo. Llegará entonces alguien capaz de revelar la 
naturaleza de las faltas y organizar la expiación de los culpables. 
Para regresar al orden de las cosas, Huatiacuri identifica la culpa 
y a los transgresores y administra la penitencia. 


Esta situación, en el mundo occidental, ha sido manejada 
como materia de responsabilidad pbrop!a, por ejemplo, el héroe 
griego es un héroe irágico. En el caso de Edipo, ¿él se castiga a sí 


..- 
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mismo; el destino resulta más poderoso que dioses y héroes. En el 
mundo andino la mecánica es la proyección: el mal está afucra y se 
puede identificar y eliminar para restituir el orden o la costumbre, 
el manay. 
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El trabajo que hemos clegido 
para esta ocasión tiene características 
diferentes a otros que antes nos In- 
teresaron. Nos referimos por Ce- 
jemplo a los relatos, mitos y le- 
yendas, que se hallan en la base de 
nuestro libro Enire el mito y la his- 
toria. Aquellos textos tenían una cla- 
ra forma narrativa, es decir, un hilo - 
argumental evidente que nos pcl- 
mitía ejercer la escucha psi- 
coanalítica que se sumó a los mé- 
todos de la etnohistoria. 


Ritos y tradiciones... es uno de los títulos con que se ha 
traducido al castellano un texto quechua escrito 2 principios del 
siglo XVII. El valor del manuscrito original radica en que Cs el 


l.Publicado criginariamente en Mitos; Val !. 
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único documento en "runa simi" -la lengua general del 
Tahuantinsuyo-referente a los mitos, creencias y leyendas de los 
habitantes de Huarochirí, región situada en la serranía del actual 
departamento de Lima. El documento conserva la redacción 
espontánea de sus informantes orales, que no pretendían un 
conocimiento erudito de su pasado. En el texto afloran las 
expresiones personales de los narradores, sus vivencias diarias, que 
como ha dicho María Rostworowski, "dan al conjunto una frescura 
en la comunicación pocas veces presente en otros testimonios". 
Creemos que en cierto modo puede comparársele con el discurso 
del paciente psicoanalítico, bajo la indicación de la regla 
fundamental de las asociaciones libres. Hemos presentado otros 
aspectos referidos al texto en mención. Se trata,-sin embargo, de 
relatos argumentales como aquél que cuenta la historia de 


Huatiacuri, desposado con Chaupiñamca y su combate ritual cor. 
el yerno de Tamtañamca.? 


En el manuscrito de Huarochirí, 
épocas: Ñaupa Pacha, "los tiempos anti 
a la redacción o era cristiana. Entre a 
cataclismo, todo estaba de cabeza. Í 
época anterior a la llegada de los es 
originaron los ritos y costumbres 
la conquista. Los hombres que 
machucana: los antepasados, los 
venerados en los tiempos auror 
demonios, en "condenados" 


los autores distinguen dos 
guos”, y la contemporánca 
mbas se había producido un 
Naupa Pacha se refiere a una 


a los extirpadores de 


delación de los ministros de los cultos 


— _—___ 


2. M. Lemlij, et. al., 1988. " ] . . " 
También pr volumen. "Sentaad y origen: El mito del nacimiento de Pariacaca - 
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nativos, los hechiceros y servidores de las huacas. Tal vez, junto con 
los condenados debieron asistir a la quema de los cuerpos, hasta 
entonces venerados de los antepasados. Por ello se aprecian los 
efectos de una ruptura cultural de magnitudes de trauma. 


De las múltiples posibilidades que nos ofrece el texto, el 
personaje denominado Chaupiñamca, hija del derrotado 
Tamtañamca y esposa de Huatiacuri, atrajo nuestra atención y nos 
planteó nuestra primera gran dificultad metodológica: no hay de 
ella un texto lineal. En los diversos capítulos su importancia crece 
considerablemente y como en todo texto sagrado, su parentesco se 
hace incierto. Veamos el texto. 


Capítulo 10 

l. Cómo era Chaupiñamca; dónde moraba; cómo se hacía 
adorar. 

2. Ya hemos terminado el relato de las tradiciones sobre 
Pariacaca. 

3. En [los capítulos] siguientes, narraremos las que se refieren 


a sus hijos, señalados en el noveno capítulo; hablaremos de 
las hazañas de cada uno de ellos y de sus victorias sobre los 
yuncas [a los que expulsaron] de estas tierras. 


4. Ahora vamos a describir a Chaupiñamca. 

5. [Se dice que/ Chaupiñamca era hija de un hombre 
nombrado Tamtañamca, señor de Anchicocha, y mujer del 
hombre pobre Huatyacuri. ¡ 

6. Esta historia ya la contamos en el quinto capítulo. 

7. ¡Según cuentan,/ esta mujer tenía cinco hermanas. 

3. La primera [de esas] mujer [es], Chaupiñamca, siguiendo las 
instrucciones de Pariacaca, se fue a morar a Mama de 
Abajo. 

9, La mujer llamada Manañamca andaba diciendo que era ella 
quien animaba a los hombres. 

10. Algunos hombres dicen que, /según la  tradición,/ 


Chaupiñamca era hermana de Pariacaca. 
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IL, Ella misma afirmaba que Pariacaca era su hermano. 


Como vemos aparece en algunos casos como hija de 
Tamtañamca, en otras, es la hija de Pariacaca. En otras ocasiones, 
resulta siendo su esposa. En los avatares del texto encuentra 
finalmente a Rucanacoto. Han transcurrido, por supuesto, múltuples 
encuentros sexuales que no la satisfacen. 


19. — /Cuentan que,/ en los tiempos antiguos, esa mujer andaba 
con forma de ser humano y solía pecar con todos los huacas. 

20. Entonces no encontraba ningún varón a su gusto. 

21. Había un varón, un huaca llamado Rucanacoto [cuyo 
santuario se encontraba] en el cerro que domina Mama; 

22. los hombres, que tenían un pene pequeño, le pedían a 
Rucanacoto que se lo agrandara. 

23. Y él, por tener un pene grande, consiguió una vez satisfacer 
enteramente a Chaupiñamca. 

24. Por eso, juzgando que él sólo era un varón auténtico y que 


sólo con él, de todos los huacas, iba a quedarse para 


siempre, se transformó en piedra y estableció su morada en 
Mama. 


Este Rucanacoto, cuyo nombre alude a la dimensión de su 
pene grande, logra satisfacerla. Detentadora de la vara con que se 
mide la potencia masculina; juzga entonces que sólo éste era un 
varón auténtico y decide quedarse para siempre con él. Por fin se 
transforma en piedra de cinco brazos y establece su morada en el 
cerro que se denomina Mama (madre) 


Chaupiñamca, mujer de Pariacaca, Iluatiacuri y 
Rucanacoto, ha clegido en cada diferente momento al más hábil. La 
elección del más hábil corresponde a una ¡o ; 
andina. El soberano inca era el hombre más A de la o 
Pachacutec intentó la modificación del sistem 
relato la elección es hecha explícitamente 
con Rucanacoto es perennizada en la petril 


hábil de la panaca. 
a sucesorio. En este 
por la mujer. Su unión 
ICación, estado al que se 
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accede en momentos especialmente importantes. Pero 
Chaupiñamca cs la mayor de cinca hermanas: 


26.  /Se dice que/ Chaupiñamca era la mayor de todas. 

27. Después venía su hermana Llacsahuato. 

28. Después había nacido Mirahuato. 

29: Después la que se llamaba Urpayhuachac. 

30. No sabemos cómo se llamaba la otra. 

31.  /Según cuentan,/ en conjunto, eran cinco. 

32. Cuando los hombres, afligidos por alguna preocupación, 


[iban a pedir conscjo] solía decir: "Primero voy a consultar 
a mis hermanas". 


Su pertenencia solidaria a esta estructura es clara. Esto se 
hace evidente, cuando los hombres, afligidos por alguna 
preocupación iban a pedirle consejo: lo hacía previa consulta con 
sus hermanas. 


El culto de Chaupiñamca se celebra en el mes de junio en 
fecha cercana a la celebración de Corpus Christi: 


33. La gente celcbraba el culto de Chaupiñamca en el mes de 
junio, en las cercanías del Corpus Christi. 

34. Según las observaciones del sol hechas por el yañca, la 
gente decía dentro de cuántos días iba a comenzar. 

35. Ya en el noveno capítulo hablamos de los bailes que 
celebraban los huacsas cada año. 

36. Pero no indicamos cuál era la naturaleza de estos bailes que 
ejecutahan tres veces al año. 

37.  /Sabemos que,/ en el primer día de Auquisna, suelen 
celebrar la pascua de Pariacaca. 

38. Bailaban de la misma manera en la época de la fiesta de 
Chaupiñamca. 


La cercanía de la fiesta de Chaupiñamca con la del Corpus 
evoca sugerentes relaciones entre el cuerpo sensual de 
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Chaupiñamca y el doloroso de Cristo. Entre la imagen de la 
represión hispana del deseo y la del goce femenino que 
Chaupiñamca encarna y convoca. Algo de esa tensión se siente en 
el texto? De la misma manera se observa la perturbación creada 
por los esfuerzos vanos por acomodar las estructuras de la religión 
antigua a la lógica implacable del doctrinero. En el mismo 
horizonte histórico tres imágenes de cuerpo disputaban la 
preeminencia en el pensamiento y en los afectos de los vencidos. El 
cuerpo desacralizado de los mallquis o antepasados, el cuerpo 
gozoso de Chaupiñamca y el cuerpo -a la vez doliente y 
esperanzador- de Cristo. 


Por un lado "nosotros los cristianos", por otro "ellos los 
idólatras”. Al romper con su raza y con su cultura, el colaborador 
de los curas obtiene quizá alguna satisfacción, al jugar el papel de 
intermediario entre las dos sociedades. Sin embargo, sigue 
perteneciendo a la casta de "los de abajo". Tampoco su mentalidad 
mágico-religiosa se ha transformado. Los huacsas se convierten en 
demonios pero no se pone en duda la veracidad de sus hazañas. 
Como ha señalado Taylor, no era posible arrancar de cuajo la base 
de la identidad étnica. 


Pero lo femenino en el texto, no sólo se presenta a través de 


3. 39. Y, de nuevo, en el mes de noviembre, celebraban otro baile llamado Chanco 
qye hacían casi coincidir con la fiesta de San Andrés. 
2. /Sabemos que / en su pascua, los que llamamos huacsas, preparando bolsas de 
coca, celebraban bailes que duraban cinco días. 
43. Algunos hombres, propietarios de llamas, bailaban llevando [pieles de] puma; 
los ps no poseían llamas, bailaban sólo así. 
44. Entonces, se decía de los que llevaban [las pieles de] puma: "Ellos son 
rósperos". 
Es. e llamaba este baile el Huantaycocha. 
46. Ejecutaban otro baile llamado Ayño. 
47 Y balabas otro llamdo Casayaco. 
48./Se dice que / cuando bailaban el Casayaco, Chaupiñamca se regocijaba mucho. 
49. Porque Le lo bailaban desnudos. 
50. Colocándose sólo una parte de sus ornamentos y cubriendo sus vergúenzas con 
taparrabos [compuestos de] sólo un paño de al iq solían bailar. 
51. /Y, es cierto que / al bailarlo desnudos, creían que Chaupiñamca, viendo sus 
vergúenzas se de mucho. 
52. ¡Según cuentan la época en que lo bailaban era de gran fertilidad. 
53. Son éstas [las ceremonias] que realizaban durante su pascua. 
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Chaupiñamca y sus hermanas. En el capítulo 6, el dios Pariacaca 
encuentra una mujer muy hermosa, llamada Chuquisuso, quien 
consigue de él, a cambio de la promesa de acostarse juntos, que 
habilidosamente va dilatando en su cumplimiento, que Pariacaca 
haga salir una gran cantidad de agua para regar su tierra que se 
estaba secando. Cuando Pariacaca cumple, ella todavía se rehusa. 
El texto, con un "se dice..." deja abierto el interrogante y aún no 
sabemos si efectivamente Chuquisuso accede a los requerimientos 
del enamorado Pariacaca. El dios está tan sujeto a los caprichos de 
la mujer deseada como cualquier mortal común y corriente. Al 
llegar a la bocatoma de su acequia Chuquisuso le informa que allí 
ha decidido quedarse. La hermosa mujer se transforma en piedra, 
tal como antes lo había hecho Chaupiñamca. Es como si en ambos 
casos la satisfacción diese la completud que se eterniza en la 
petrificación. 


En otro capítulo del libro, una de las hermanas de 
Chuquisuso, detiene a Tutayquire, hijo de Pariacaca y uno de los 
héroes civilizadores, mostrándole sus vergúenzas y sus senos. Esto 
sucede en Pachamarca. Tutayquire no debe seguir conquistando 
nuevas tierras, pero para detenerlo más vale que una mujer atraiga 
su deseo y lo subyugue con sus encantos, que enfrentando combate. 
Vemos pues las argucias propias del eterno femenino, al servicio del 
Estado. 


Las mujeres de estas narraciones, en especial Chaupiñamca, 
pero como vemos, no sólo ella, presentan una sexualidad que se 
podría considerar como "natural", por lo fresca e ingenua. El juego 
amoroso, con dioses y hombres, se desenvuelve con esas 
características, lejos de la sexualidad torturada o retorcida, más 
asociada a la represión española y para el caso, occidental en 
general. La diferencia de sexos es nítida en los relatos, no así la de 
las generaciones, el otro gran eje que define la inclusión del sujeto 
humano en la cultura, a través de su tránsito por el Edipo. 


Tanto el dios Pariacaca, Huatiacuri o Chaupiñamca 
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aparecen vinculados de múltiples modos en el esquema 
generacional: ora hijos, ora hermanos, ora esposos; no hay un 
punto de apoyo, no hay un eje que permita detener este recorrido 
en múltiples direcciones: no se ha definido una Ley del Padre. No 
se ha instituido el lugar desde el cual se ejerza la castración. Por lo 
tanto no existe una posición simbólica, un falo simbólico, podríamos 
decir que permita, como el patrón de oro, referirse a él para 
ordenar la serie: ¿quién es padre? ¿quién es hijo? ¿quién madre? 
quién hermana? ¿con quién se puede y con quién no? ¿qué pasa 
si se trasgrede? ¿qué castigo lo amenaza? ¿qué muerte? ¿qué 
castración? 


En varios de los relatos de Ritos y tradiciones... nos hemos 
encontrado con reiteradas menciones del número cinco. Son cinco 
Chaupiñamca y sus hermanas. Pariacaca nace de cinco huevos. Las 
fiestas en homenaje a Chaupiñamca duraban cinco días. Los 
hombres resucitaban a los cinco días, etc. Inevitablemente viene a 
la mente el contraste con la cuatripartición y la bipartición tan 
presentes en el ciclo mítico de los Ayar, por ejemplo, y en general 
en la época Inca. ¿Alude, esta diferencia, a una visión distinta del 
espacio entre el centro y sur andinos? Alguien podría suponer que 
estamos frente a una estructura que tendría su origen en la 
representación de la mano y las múltiples fantasías a ella ligadas. 
Por ejemplo: las cuatro extremidades y el pene cuyo tamaño 
satisface a Chaupiñamca al encontrarlo en Rucanacoto, 
precisamente aquél cuyo nombre señala el dedo mayor de la mano: 
en velada alusión al tamaño del pene. 


No llama en absoluto la atención la referencia al tamaño del 
pene. Es conocido que debajo de tal afirmación orgullosa se 
encuentra la angustia de castración: el valor que se otorga al 
tamaño del pene no aludiría a otra cosa que a la dimensión de la 
defensa. Tampoco vamos a fatigar a los oyentes recordando |! 
valoración narcisística de lo fálico propia de la infancia y . 
adolescencia y de los caracteres fálico narcisísticos. Lo que nos 
llama la atención, y queremos subrayar, es que no es Rucanacoto 
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quien está orgulloso del tamaño de su pene. Es Chaupiñamca quien 
se halla satisfecha con él. ¿Se trata de una fantasía del hombre que 
la mujer termina por creer, o se trata del desco de la mujer de que 
el hombre colme sus carencias? 


Sea como fuere, encontramos otros datos que complican 
nuestro enteridimiento del texto. Chaupiñamca quiere decir en una 
de sus acepciones, "Sacerdotisa de en medio". Tal vez sea posible 
hallar una referencia a la posición central de la vagina, cn 
correspondencia con el pene de Rucanacoto. Por otra parte 
podemos traer a colación a Mama Huaco, mujer libre y varonil. 
Ambas ejercen, de diversa manera, su libertad. Mas Chaupiñamca 
pone el énfasis en lo sexual. Es en ese sentido una mujer libérrima. 
Mama Iluaco, en cambio, resalta las dotes guerreras. Más que 
opuestas, complementarias. Hay recurrencia en las "primeras 
mujeres" de los textos míticos andinos: son libres tanto para el goce 
como para la guerra. Sería entonces la posibilidad de ejercer cierta 
actividad varonil la que otorga la posibilidad de gozar. Parecería 
que la pasividad impidiese la posibilidad de goce. Estas imágenes de 
lo femenino ponen en entredicho la supremacía masculina. Esta 
resulta, vista desde los mitos andinos, sólo un mito. La posición del 
falo, en estos relatos, resulta que está señalada por la mujer. Ella 
termina creyéndose su invento, al igual que el hombre. Para 
quienes trabajamos con mitos andinos se hace cada vez más 
evidente que su comprensión exige parámetros algo distintos. Tal 
vez se trate de diversos modos que sigue el advenimiento del sujeto 
humano a la cultura. Tal vez habría un modo andino -a falta de un 
término mejor- de transitar por el Edipo. Es dificil decirlo por 
cuanto todo el universo andino ha sufrido el impacto español. Dada 
la vasta distorsión de la que ha sido objeto el modo de pensar 
andino, tal vez sea difícil detectar una estructura clara. Tal vez ese 
sea el desafío: encontrarla. Como afirma Peter Munz, encontrado 
el ordenamiento de los episodios de los mitos, podremos decir que 
repiten el mismo mensaje y lo reafirman en la repetición. Queda 
boe embargo el problema de quién está enviando el mensaje y a 
quién se lo envía. ¿Es el mensaje enviado por una generación a la 
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siguiente? ¿Tendremos que hacer intervenir una Dl 
inconsciente colectiva dirigiéndose a la mente conciente colectiva 


En el caso del mundo andino la brecha metodológica refleja 
también las distancias sociales que se ahondaron con la conquista. 
Resolver este problema trascendería el juego académico, ec 
que idear maneras para reparar aquel desgarro inicial del siglo 
XVI. Y preparar lo mejor de nuestra voluntad y entendimiento 
para las sucesivas rupturas sociales de la época presente. 
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Del psicoanálisis al mito - 
Moisés Lemlij 


Una vieja historia cuenta que 
cuando le preguntaron a un psico- 
analista ¿por qué los de su profesión 
siempre responden a una pregunta 
con otra?, respondió: "¿Y 2 usted, 
qué le parece?”. Si hay algo que es- 
pero se logre con el psicoanálisis es 
aumentar el número de preguntas. 


Esto en parte se debe al. na- 
turaleza misma del psicoanálisis. 
¿Cuál es el tema-objeto del psi- 
coanálisis? Las opiniones varían des- 
de aquellos que lo consideran un es- 
tudio contemplativo del tiempo y la existencia y la llave del cono- 
cimiento del fenómeno humano, hasta quienes opinan que es una 
seudociencia que se confunde con la astrología. 


Desde siempre, los hombres han querido explicar los 


% ; á . ; 
Este trabajo constituye una modificación de las notas leídas en el Simposio sobre Mitos. 
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fenómenos de la naturaleza, de la mente y del alma. Dice Berlin 
que la historia del intento de sistematizar el pensamiento humano 
enseña que las respuestas a las diversas preguntas pueden ser 
colocadas en dos canastas: la empírica y la formal. La empírica para 
las respuestas que dependen de datos nacidos de la observación; la 
formal para respuestas que dependen de la pura especulación. 
Naturalmente ésta es una sobresimplificación pero puede servir de 
punto de partida ya que si bien es fácil responder qué es un perro, 
o cuál es la raiz cuadrada de 4, no es tan fácil responder qué es el 
tiempo, o qué es un número o, menos aún, cuál es el propósito del 
ser humano. Estas últimas preguntas no pueden responderse 
siguiendo una técnica clara. Algunas son respuestas de valores, de 
símbolos, de artistas. Pero no pueden ser respondidas sólo por 
observación o por cálculo deductivo-inductivo. No es fácil saber por 
dónde se debe empezar a buscar. Muchos piensan con sospecha o 
desprecio de este tipo de problemas y entonces intentan 
reformularlos de manera empírica o formal, elaboran métodos, 
cuyos resultados pueden ser demostrables, y logran hacerlos 
entendibles y accesibles. Así, actualmente aún en física se plantean 
ideas que eran filosofía. Pero por mucho que pedazos de la filosofía 
se transformen en ciencia, el tamaño de lo que queda por descubrir 
no disminuye, nuestros mitos contemporáneos no son menos que 
los de Grecia, Roma o el Ande. 

En esta búsqueda, el psicoanálisis ha realizado un aporte 
singular. Tiene la virtud de la no satisfacción. Nuestra disciplina nos 
enseña que no importa cuánto hayamos respondido, siempre 
quedarán interrogantes. Estos vacíos pueden irse incrementando, 
pero estas preguntas no deben ser motivo de más angustia que la 
necesaria de manera que sirva de motor para seguir preguntando. 
El psicoanálisis, nos dice Foucault, ocupa una posición de privilegio 
en el conocimiento, -y perdón por la arrogancia-, no por haber 
establecido sus fundamentos mejor que otras ramas del 
conocimiento humano o por haber logrado el viejo anhelo de 
translormarse en verdaderamente científica sino porque de entre 
las ramas del conocimiento investigando al hombre, el psicoanálisis 
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tiene además de una experiencia y la formulación de conceptos, el 
perpetuo principio de insatisfacción, de cuestionar, de criticar todo 
aquello que parece ya establecido. Y, agrega Foucault que mientras 
la mayoría de las ciencias caminan con su espalda al inconsciente 
esperando develamientos tangenciales, el psicoanálisis busca la 
iluminación de lo implícito, entender lo que está allí y sin embargo 
escondido, los espacios en blanco en el texto visible, la combinación 
de interpretar el sentido y entender la intención de ocultar, la 
resistencia a comprender. Las ciencias humanas que intentan 
permanecer en el espacio representable son distintas en que el 
psicoanálisis intenta saltar por encima de la representación. Para 
quienes el conocimiento está situado en lo representable, esto no 
puede ser sino mitología. Hablamos de una existencia a la vez real 
e imposible en la intimidad de la locura y del mito. Es por ello 
paradójicamente que no puede quedarse como pura especulación 
o como una teoría general del hombre, debe estar ligada a una 
práctica que en nuestro caso es lo clínico, y que está en la 
liberación del deseo que se obtiene en la muy particular relación 
entre dos individuos -y es por eso que se necesita de todas las 
ciencias. Entonces, si la duda es nuestra virtud y si bien todas las 
disciplinas tienen su propia manera de ver, entender y preguntarse; 
el psicoanálisis en su propio estilo pregunta a los otros qué piensan, 
y espera, repregunta como para que no haya completa satisfacción 
en la respuesta. 


Freud en sus inicios se preguntó quién era, de dónde venía 
y qué le podía pasar. Recordemos que el momento crucial en 
Edipo Rey de Sófocles se produce cuando Edipo insiste en saber 
quién es él. Al descubrirlo llega su ruina. En un instante echó a 
perder su linaje, su poder temporal, su esposa y Su futuro. El 
propósito del destino fue causarle un sufrimiento mental inacabable. 
Sófocles quizá sugiere con ello que no es necesariamente sabio 
conocerse a sí mismo como antes lo sugiriera el Templo de Delfos. 
Pero como en Edipo, que sabía que sus preguntas podían destruirlo 
-9 dejarlo ciego-, en Freud la curiosidad también venció al temor. 
De allí que a pesar del riesgo siguiera preguntando. Como Edipo, 


276 M. Lemlij 


Freud intentó resolver los mitos de la naturaleza humana, 
rompiendo los jeroglíficos del inconsciente, descifrándolos con la 
receta de sus textos, y la teoría, técnica y práctica psicoterapéutica. 


El mito es un enigma que se quiere resolver juntando los 
pedazos para lograr la resurrección a través del entendimiento. El 
riesgo es que, como en Osiris, uno de los trozos se pierda para 
siempre -y recuérdese que el que nunca se encontró fue el falo-. 
Fue allí cuando Freud creyó descubrir, en lo que él llamó el 
complejo de Edipo, la clave, no sólo de la neurosis sino del 
desarrollo de la cultura. A partir de la necesidad de legislar sobre 
la prohibición en el parricidio y el incesto empieza el romance y la 
fascinación de los psicoanalistas por los mitos. 


En el intercambio con otras disciplinas, la inquietud por la 
preguntas que los otros plantean nos permite continuar 
interrogándonos, continuar buscando. El mito está entre la 
comprensión del ser individual y la comprensión del ser social y de 
su historia. Se trata de un espacio de tránsito, en donde la clave de 
lo social está en la historia personal y la clave de lo personal en la 
transmisión del mito social. En cada mito que uno va desarrollando 
personalmente está una cierta clave de la historia universal. ¿Qué 
es lo que quicren los que estudian los mitos? Devolver los ojos a 
Edipo y encontrarle el falo perdido a Osiris, recuperar la vara de 


Manco Capac y el malqui de Atahualpa, para entender y 
entenderse. 


Ocurre que por allí escuché que cada ser humano necesita 
de una gran pasión, o de varias pasiones pequeñas; que todo ser 
humano es una gran pasión hecha de diversas pasiones pequeñas. 


Empezaré intentando explorar el por qué de mi pasión por 
los mios. y lo haré ciertamente desde mi particular e inevitable 
distorsión psicoanalítica. Mi nombre es el nombre de un libro de 
Freud, justo el último que escribió sobre mitos: Moisés. Además soy 


un judío entrenado en entender los sentimientos, pasiones y 


Del psicoanálisis al mito 277 


neurosis de los humanos a través de los prismas del Edipo y de los 
mitos griegos y que me he descubierto fanático de los mitos 
andinos. Les daré, entonces, la visión de un Moisés sobre la visión 
de Freud sobre la visión de Moisés. A quienes ya la conocen les 
pido que me excusen por fatigarlos. 


Para Freud, Moisés debe ser comprendido -en cuanto 
fundador de la tradición y la religión mosaica- a partir del faraón 
Amenophis IV (Akeneton) que introduce una religión monotcísta, 
la religión de Aten, y que al final fracasa en su afán de imponerla 
y sus seguidores son derrotados con un retorno a las vicjas 
creencias y a los antiguos dioses. 


Cierto discípulo del faraón, un egipcio llamado Tutmosis - 
nombre que contiene la palabra mose que significa niño-, transfiere 
las prédicas de Amenophis a un grupo de esclavos semitas 
iniciándolos en el culto egipcio de la circuncisión y convirtiéndolos 
al monoteísmo. Los agradecidos creyentes, a manera de retribución, 
terminaron por dar muerte a Tutmosis, quien cumplió así el 
tradicional destino de los líderes de buena voluntad. 


Freud asume que en un momento dado algunos grupos 
semitas que adoraban al dios volcánico Jahve se juntaron con los 
fieles -ya ex esclavos de Egipto- y que en las mentes de ambos 
grupos, al pasar de las generaciones, algún sacerdote de aquel dios 
volcánico se llegó a entremezclar con el original egipcio de tal 


modo que se fusionaron los dioses, como si siempre peitia sido 
así. Empero tal amnesia era aparente, porque la norma y la re pio 
e la 


creadas a partir de ella tuvieron el carácter inequívoco 
expiación y la culpa por el asesinato primordial. De más está decir 
que esta interpretación fue escandalosamente recusada por 
historiadores y antropólogos, pese a lo cual permanece como una 
señal invicta y formidable: nos muestra que es desde la fantasía y 
el romance que Freud le dio un origen distinto a este mismo 
pedazo de historia. Debemos conservarlo como referencia, Lo 
central del planteamiento de Freud se organiza alrededor de la 
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postulación de un evento necesario psicológicamente, más que en 
torno a la noción de un evento acaecido. Se trataría de estimar la 
posibilidad de que la teoría propuesta por Freud contenga los 
elementos constitutivos de una explicación genérica y atemporal de 
las estructuras sociopsicológicas que subyacen a ciertos fenómenos 
históricos recurrentes. 


¿De dónde sacó eso Freud? El tenía un concepto de la horda 
primitiva, expuesto claramente en Totem y tabú, donde incorpora 
los elementos antropológicos que podían dotar de consistencia 
histórica a la noción de Edipo. Tampoco aconsejaría que dicho 
concepto sea tomado como verdad histórica, aunque sí como 
necesidad psicológica. Freud diseña, al igual que Darwin, la figura 
clásica de la horda jefaturada por un macho déspota. Los 
integrantes-hermanos de la horda, enfrentados a la dificultad de un 
acceso justo a las mujeres, no ven otra salida que unificar sus 
debilidades para oponerlas a la fucrza del acaparador. Entonces lo 
matan, se lo comen, y a la hora del reparto pelean entre ellos con 
lo que acaban nuevamentesin salida. Deciden finalmente prohibirse 
lo que tanto anhelaban como única manera de vivir, si no en paz 
armoniosa, al menos en concordia tolerante. En otras palabras: 
terminan por obedecer al jefe-padre que, aun después de muerto, 
los obliga al arrepentimiento. De allí nacen los dos principios 
fundamentales de ese momento de esa humanidad, la exogamia 
prohíbe el incesto, y la prohibición del incesto prohíbe el parricidio. 
En el plano social y colectivo, las prohibiciones que emanan de la 
voluntad paterna se transforman, mediante el pacto de los 
hermanos, en instituciones sociales: se trata de la instauración de 
la ley. En el plano individual, las prohibiciones se interiorizan en el 
propio registro de cada sujeto -y se constituyen en su norma moral. 


¿Y de dónde sacó esto Freud? Podríamos decir que de su 
práctica clínica. Como si se lo fueran dictando sus pacientes, él 
descubre y confirma lo antedicho; y otra vez la incomprensión de 
las críticas, y otra vez el escándalo. Recordemos que Freud intentó 
extraer de su práctica terapéutica una teoría que luego, a manera 
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de los paradigmas científicos de Kuhn, estaría a la caza de objetos. 
Mas, por favor, con todas las licencias poéticas y psicoanalíticas del 
caso, e incluso sin ninguna: los niños tienden a inclinarse 
afectivamente hacia el progenitor del sexo opuesto al suyo, con la 
misma intensidad que los hace rehuir y hasta repeler al de su 
propio sexo. Esta realidad, que de alguna forma calca el mito de 
Edipo, tampoco necesita licencia mi aprobación de nadie. 
Sencillamente, es. Y al ser así, se crea una cadena que yo he ido 
desenvolviendo un poco al revés: el descubrimiento clínico de 
Freud, el mito de Edipo que él adecúa a sus investigaciones y 
hallazgos clínicos, el salto a la antropología en Totem y tabú, y 
finalmente su instante de creación mítica en Moisés y la religión 
monoteísta. 


Otto Rank completó todo esto de modo fascinante al 
referirse a las adversidades por las que tienen que atravesar los 
héroes fundadores hasta descubrir su verdadero origen y reclamar 
su patrimonio. Advirtió que habían normas similares en los mitos 
clásicos como, por ejemplo, Edipo, Moisés o Cristo. En todos ellos 
hay una profecía advirtiendo que va a nacer alguien que se 
convertirá en un riesgo para el padre o su representante ya sea el 
rey Herodes, el Faraón o Layo. Para cumplir los requisitos de su 
sobrevivencia, este padre, o rey, manda matar o desterrar a este 
niño quien, luego de ser rescatado y adoptado, ya convertido en 
JOven, regresa y de alguna forma se convierte en un redentor del 
pueblo o en dador de leyes. Cuando digo todo esto me refiero al 
Universo que Freud avizoró e inauguró, y por si no bastara, a ese 
Universo de intuiciones geniales que le abrió otro de investigaciones 
que parecieran no conocer término. Porque a la par que acertó en 
sus predicciones acerca del complejo de Edipo -dijo que si algo iba 
a sobrevivir, sin duda alguna, de todo el psicoanálisis, serían sus 
Ideas sobre dicho complejo-, nos dejó un legado problemático que 
es el facilismo interpretativo, De allí en adelante los psicoanalistas, 
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con justicia, creo yo- muchas veces el desdén y más veces la burla 
de parte de las disciplinas aledañas al psicoanálisis, disciplinas que 
desde sus olímpicas y míticas alturas contemplaban con más desdén 


y burla a quienes -según ellos- no eran lo suficientemente 
iluminados como para entender. 


Fanatismos y cegucras edípicas aparte, estamos en 
condiciones de afirmar que ninguna disciplina es capaz, por sí sola, 
de acertar con respuestas ni en su más exclusivo ámbito de trabajo. 
Cada una, si busca serlo a cabalidad, tiene que desarrollarse a lo 
largo de una interrelación puntual y equitativa con aquéllas que le 
son vecinas y, hasta podría decirse, con todas las existentes. Si bien 
una parte del pensamiento de cada disciplina tiene que dirigirse a 
la comprensión de las normas que la hacen posible dentro de ella 
misma, y si bien otra parte deberá dedicarse a la invención o al 
descubrimiento permanente de otros sentidos y Otras compren- 
siones y otras normas capaces de regirlos, otra parte de la energía 
de cada disciplina deberá ser empleada en contrastarla con las artes 
y ciencias de otras entidades parecidas. 
autosuficiencia que en la práctica no es ni 
que va a haber es una esterilidad product 
dará lugar a ninguna creación, ni una sola 
trescientas versiones del mito de Edipo cad 
estudiar cualquier mito o abordar cu 
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enseñarnos a aprender, y, por sobre todo, logramos aprehender la 
importancia del trabajo multidisciplinario. 


Algo así dice el Pirké-Avot: "¿Quién es el hombre más 
sabio?", dice. "El hombre más sabio es aquel que está dispuesto a 
aprender de cualquiera que le pueda enseñar". 


De cualquiera que nos pueda, y nos quiera, enseñar. 
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